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PRÓLOGO

Amigos y colegas de Gerhard Baer nos hemos reunido para brindarle
un homenaje a través de los resultados de nuestros respectivos campos de estudio, consignados en las siguientes páginas, que recogen colaboraciones etnográficas, etnohistóricas y arqueológicas sobre un gran número de etnias y
regiones.
Las publicaciones de nuestro homenajeado son múltipes, así como su
desempeño en las más variadas funciones científicas. Sin embargo, sospecho
que si la actuación de Gerhard Baer se hubiera limitado a las tareas de investigación y puramente científicas, la proposición de realizar este tomo no hubiera despertado en los colegas cuyos trabajos aparecen aquí una respuesta
tan pronta y entusiasta. Probablemente cada uno de los autores de este tomo
podría contribuir con una anécdota o un recuerdo, en los que la generosidad
de Gerhard Baer - tanto en lo material como en lo espiritual - con respecto a
sus amigos, colegas y alumnos, desempeñara un papel protagónico.
Los autores y la coordinadora agradecen a la editorial Abya Yala, que
acogió una vez más espontáneamente una propuesta de publicación. La edición estuvo al cuidado de Anabel Castillo, quien (a pesar de la distancia que
media entre Quito y Bonn), acompañó el proceso de edición con una cercanía cada vez más rara por parte de las editoriales actuales.
Asimismo queremos agradecer a Gill Baillard, Felipe Domínguez Cuesta y María José Martínez la traducción de los artículos de W. Kapfhammer, E.
J. Langdon, E. Mader y A. Monnier.
M.S.C. Bonn, en enero 2004

APROXIMACIÓN A UN RETRATO
Gerhard Baer

Gerhard Baer nació en 1934 en Rorschach, Suiza. Finalizados sus estudios secundarios, inició sus estudios en la Universidad de Basilea, donde en
1960 se doctoró en Etnología y en las carreras auxiliares Historia comparada
de las religiones y Sociología. Muy joven comenzó a colaborar con el Museo
de Antropología de Basilea e hizo sus primeras experiencias en el trabajo de
campo. La primera estadía de campo la realizó en 1955 en la región del Alto
Xingu (Brasil), durante la cual hizo una colección representativa de las etnias
de la región para la institución suiza. Durante esa estadía recolectó también
los materiales que fueron la base de su trabajo de doctorado sobre las culturas indígenas de la región.
A su regreso a Suiza comenzó a colaborar como asistente científico con
dicho museo y en años posteriores (1960-61) también con el Museo de Antropología de Ginebra. En 1967 fue nombrado director del Museo de Basilea,
cargo en el que permaneció hasta su retiro en 1995.
Luego de la primera experiencia de trabajo de campo en Brasil y hasta
la actualidad, Gerhard Baer realizó numerosas investigaciones entre etnias de
la Amazonía peruana, que abarcan tanto la investigación de la cultura y la religión como la recolección de cultura material que enriquecieron las colecciones del museo de Basilea. Si bien su trabajo etnográfico se centró en los machiguenga de la ceja de la montaña, realizó también investigaciones entre los
shipibo/conibo y los piro/yineru (1968-69, 1976-78, 1995-96). Estas investigaciones fueron patrocinadas por el Fondo Nacional Suizo para el Fomento
de la Investigación Científica (SNF), que financió asimismo sus investigaciones en los Andes centrales entre los años 1987 y 1992. Su trabajo de campo
más reciente en la Amazonía peruana data del año 2001, en el marco de un
proyecto de la Universidad de Marburgo, Alemania, con financiación de la Sociedad Alemana para la Investigación (DFG), con sede en Bonn.
Su carrera docente se desarrolló tanto en Suiza como en la vecina Alemania: luego de su habilitación como profesor en la Universidad de Basilea,
en 1983, dirigió el Instituto de Antropología Cultural de la Universidad de
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Bonn, que había quedado acéfalo luego de la repentina muerte de su director,
Udo Oberem, a fines de 1986. Más tarde se desempeñó como docente en el
Instituto de Antropología de la Universidad de Tubingia y luego de su jubilación, como profesor honorario en la Universidad de Marburgo (1997-2004).
Gerhard Baer ha desempeñado además numerosos cargos relacionados
con las ciencias antropológicas: fue cofundador y primer presidente de la Sociedad Etnológica Suiza (1970-72), presidente de la Confederación de Museos
de Suiza (1980-82), secretario general de la Sociedad Suiza de Americanistas
y redactor del prestigioso Bulletin de esa institución (1994-1999) y luego vicepresidente de la misma (1988-2001).
Su actividad como asistente, primero, y luego director del Museo de
Antropología de Basilea, se concretó a lo largo de los años en numerosas exposiciones, como la creación de la exposición permanente de arte americano
precolombino, en la que comenzó a trabajar en 1964. En los años siguientes
realizó exposiciones tanto sobre arqueología, como la dedicada a figuras y recipientes del antiguo México (1972), a arte indígena de México, Guatemala y
Perú (1983) y a los aztecas (1985), como a técnicas, por ejemplo el trabajo en
metal (1966). En 1965 realizó una amplia exposición sobre indígenas sudamericanos (1965). Su última exposición versó sobre un tema ajeno a su preocupación por las sociedades indígenas sudamericanas, y se exhibió, bajo el título de “Japón: imagen propia, imagen ajena”, en el Museo de Antropología de
Basilea y en el Museo Strauhof de Zurich en 1993-94.
Más allá de las exposiciones dedicadas a temas americanos, Gerhard
Baer realizó varias exposiciones de temática comparativa y más amplia, como
las dedicadas a casa y vivienda (1967), juventud y sociedad (1972-74) y la titulada “Personas en movimiento: viaje, migración, huida”, en 1990. Especialmente la recepción de esta última superó en mucho al número de los interesados en la antropología, dado que en el prólogo del catálogo, Gerhard Baer
defendió apasionadamente la necesidad de perdonar las deudas a los países latinoamericanos, basándose en la responsabilidad de las naciones del primer
mundo en evitar ganancias a corto plazo y desarrollar estrategias responsables
que eviten un endeudamiento de los países del Cono Sur (Baer 1990: 12). Su
perspectiva provocó cierto escándalo en los círculos conservadores de Suiza y
Alemania.
María Susana Cipolletti

PUBLICACIONES Y PELÍCULAS

Monografías y artículos
1958
Das Werkzeug. Führer durch das Museum für Völkerkunde und Schweiz. Museum für Volkskunde Basel. [La herramienta. Guía del Museo de Antropología y Museo Suizo de Folklore de Basilea]
1964
Beiträge zur Kenntnis des Xingú-Quellgebietes. Dissertation, Basel,
München [Contribuciones al conocimiento de la región del Alto Xingu, disertación de doctorado]
Altamerikanische Kunst. Führer durch das Museum für Völkerkunde
und Schweiz. Museum für Volkskunde, Basel. [Arte antiguo americano. Guía
del Museo de Antropología y Museo Suizo de Folklore, Basilea]
1965
Südamerikanische Indianer. Führer durch das Museum für Völkerkunde und Schweiz. Museum für Volkskunde, Basel. [Indígenas sudamericanos.
Guía del Museo de Antropología y Museo Suizo de Folklore, Basilea]
Zum 65. Geburtstag von Prof. Dr. Alfred Bühler. Regio Basiliensis, 6 (1):
1-6. Basel. [En ocasión del 65 cumpleaños del Prof. Dr. Alfred Bühler].
Zur Besiedlung des Xingu-Quellgebiets. Staden-Jahrbuch, 13: 105-117.
Sao Paulo. [Sobre el poblamiento de la región del Alto Xingú]
(coautor: C.A. Schmitz). On the Social Organisation of the Ona (Selk’nam). Journal de la Soc. des Américanistes, 54: 23-29. Paris
Die Figurengruppe eines altperuanischen Kupferspatels. Baessler Archiv, N.F. 13 (2): 339-357. Berlin [El grupo de figuras en una espátula de cobre del antiguo Perú]
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Ein nordwestamerikanischer Totempfahl. Basler Beiträge zur Ethnologie, 2: 27-38. Festschrift Alfred Bühler. Basel. [Un totem del Noroeste de Estados Unidos]
1966
(coautores: A. Jeanneret, W. Raunig). Metall. Gewinnung und Verarbeitung in aussereuropäischen Kulturen. Führer durch das Museum für Völkerkunde und Schweiz. Museum für Volkskunde, Basel [Metal. Obtención y elaboración en culturas no-europeas. Guía del Museo de Antropología y Museo
Suizo de Folklore, Basilea]
1967
Die Tänzer von Monte Alban, Mexico. Sandoz-Bulletin, 9, Basel [Los
danzantes de Monte Albán, México]
(coautores: A. Buehler, A. Jeanneret, W. Raunig). Haus und Wohnung.
Führer durch das Museum für Völkerkunde und Schweiz. Museum für Volkskunde, Basel. [Casa y vivienda. Guía del Museo de Antropología y Museo Suizo de Folklore, Basilea]
1969
Ein besonderes Merkmal des südamerikanischen Schamanen. Zeitschrift für Ethnologie, 94 (2): 284-292. Braunschweig. [Una especial característica
de los shamanes sudamericanos]
Eine Ayahuasca-Sitzung unter den Piro (Ostperu). Bull. de la Soc. Suisse des Américanistes, 33: 5-8. Genève. [Una sesión de ayahuasca de los Piro del
este del Perú]
Reise und Forschung in Ost-Peru. Verhandl. d. Naturf. Gesellschaft in
Basel, 80 (2): 327-386. Basel. [Viaje e investigación en el este peruano]
1971
Auskünfte eines Srahuanbo über schamanistische Vorstellungen seiner
Gruppe (Ost-Peru). Anthropos, 66: 223-228. St. Augustin/Freiburg. [Informaciones de un Srahuanbo sobre las concepciones shamánicas de su grupo]
Völkerkunde. Orbis scientiarum, 1 (4): 3-11. Bern. [Antropología]
Zur Gestaltung ethnographischer Filme. Research Film, 7 (4): 315-319.
Göttingen. [Sobre la realización de filmes etnográficos]
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1972
Peru - Indianer gestern und heute. Führer durch das Museum für Völkerkunde und Schweiz. Museum für Volkskunde, Basel. [Perú - Indígenas ayer
y hoy]
Museum und Völkerkunde. Ethnologische Zeitschrift Zürich, 1: 17-24
[Museo y Antropología]
Figuren und Gefässe aus Alt-Mexico: Keramik-Neuerwerbungen. Führer durch das Museum für Völkerkunde und Schweiz. Museum für Völkskunde, Basel. [Figuras y recipientes del antiguo México: nuevas adquisiciones.
Guía del Museo de Antropología y Museo Suizo de Folklore Basilea].
1973
Jugend und Gesellschaft (editor y autor de dos artículos). Führer durch
das Museum für Völkerkunde und Schweiz. Museum für Volkskunde, Basel.
[Juventud y sociedad ]
1974
The pahotko-Masks of the Piro (Eastern Peru). Bull. de la Soc. Suisse des
Américanistes, 38: 7-16.Geneve [Las máscaras pahotko de los Piros (este del
Perú)]
(coautor: W. W. Snell). An Ayahuasca-Ceremony among the Matsigenka (Eastern Peru). Zeitschrift für Ethnologie, 99 (l+2): 63-80. Braunschweig
(coautora: G. Hertle). Zwei Matsigenka-Mythen. Versuch einer Analyse. Festschrift Otto Zerries, Ethnol. Zs. Zürich, 1: 37-75. [Dos mitos matsigenka. Intento de análisis]
(coautor: L. G. Löffler) The kinship terminology of the Piro Eastern Peru. Ethnol. Zeitschrift Zürich, 1: 257-282.
1976
A particular aspect of Matsigenka Shamanism (Eastern Peru): Male-female Ambivalence. En: Actas del XLI Congr. Internac. de Americanistas, 3:
114-121 (1974), México
Was Mythen aussagen: das Beispiel der Matsigenka, Ost-Peru. Paideuma, 22: 189-198. [Lo que expresan los mitos: el ejemplo de los Matsigenka del
Perú oriental]
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1978
Masken der Piro, Shipibo und Matsigenka, Ost-Peru. Verhandl. Naturforsch. Gesellschaft Basel, 87/88: 101-115. [Máscaras de los Piro, Shipibo y
Matsigenka, este del Perú]
Ostperuanische Masken. En: R. Hartmann - U. Oberem (Eds.) Estudios
Americanistas I, Homenaje a H. Trimborn: 33-38. St. Augustin (Coll. Inst.
Anthr. 20) [Máscaras del oriente del Perú]
(coautor: L. G. Löffler) Zur Verwandtschaftsterminologie der Matsigenka, Ost-Peru. L’Uomo, 2 (1): 53-70, Milano [Sobre la terminología de parentesco de los Matsigenka del este del Perú]
1979
Zur heutigen Situation der Matsigenka und ihrer Nachbarn. Indianer
heute. Ethnol. Helvetica I37-49, Bern [Acerca de la situación actual de los Matsigenka y sus vecinos]
Religión y Chamanismo de los Matsigenka (Este Peruano). Amazonía
Peruana, 2 (4): 101-138, Lima
1981
Religion and Symbols: A Case from Eastern Peru. The Matsigenka,
View of the Religious Dimension of Light. Scripta Ethnologica, 6: 49-52, Buenos Aires
Weitere Materialien zu den Matsigenka- und Shipibo-Masken (Ost-Peru). Verhandl. Naturforsch. Gesellsch. Basel, 92: 33-38. [Otros materiales más
sobre las máscaras matsigenka y sipibo]
Überlegungen zur Frage der Rückgabe von Museumsgut an die Ursprungländer. En: Hermann Auer (ed.), Das Museum und die Dritte Welt: 158163. Deutsches Nationalkomitee der Internat. Museumrates ICOM. München
etc. [Reflexiones acerca del tema de la devolución de objetos de museo a sus
países de origen]
1982
‘Was ist Religion?” Bemerkungen zu den Beiträgen von G. Schmid und
H.J. Braun und zum Thema selbst. Bull. SGR / SSSR, 4: 14-17. [Qué es religión? Comentarios a los aportes de G. Schmid y H.J. Braun y al tema]
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1983
(editor; coeditor: P. Centlivres) Ethnologie im Dialog = L’ethnologie
dans le dialogue. 5. Kolloquium der Schweiz. Geisteswiss. Gesellschaft, 1980.
Fribourg [Etnología en diálogo]
1984
Die etappenweise Wiedereröffnung des Museums für Völkerkunde. En:
Basler Stadtbuch, 104: 43-44, 1983. Basel [La reapertura por etapas del Museo
de Antropología]
Präkolumbische Tonreiben (ralladores) aus Kolumbien und Ecuador.
Tribus, 33: 65-74. Stuttgart [Ralladores precolombinos de Colombia y Ecuador]
Die Religion der Matsigenka, Ost-Peru: Monographie zu Kultur und
Religion eines Indianervolkes des Oberen Amazonas. Basel 1984. pp. 516. [La
religión de los Matsigenka del este del Perú: Monografía sobre la cultura y religión de un pueblo indígena del Alto Amazonas]
(coautores: E. Verspl y C. N. Dubelaar). Petroglyphs from the Urubamba and Pantiacolla Rivers, Eastern Peru. Verhandl. der Naturf. Gesellschaft in
Basel, 94: 287-306, 1983. Basel
1985
(y varios autores) Azteken und Maya. Führer durch das Museum für
Völkerkunde und Schweiz. Museum für Volkskunde, Basel [Aztecas y Mayas.
Guía del Museo de Antropología de Basilea]
1986
Jagdverhalten und Nahrungstabus bei den Matsigenka-Indianern.
Rund ums Essen: 23-30, Basel (Mensch, Kultur, Umwelt, 1). [Comportamiento de cacería y prohibiciones alimenticias entre los Matsigenka]
“Der vom Tabak Berauschte”: zum Verhältnis von Rausch, Ekstase und
Wirklichkeit. Verhandl. der Naturforsch. Gesellschaft in Basel, 96: 41-97 Basel
[“El emborrachado de tabaco: sobre la relación entre intoxicación, éxtasis y
realidad]
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1987
Peruanische Ayahuasca-Sitzungen - Schamanen und Heilbehandlungen. En: Adolf Dittrich y Christian Scharfetter (eds.) Ethnopsychiatrie: Psychotherapie mittels aussergewöhnlicher Bewusstseinszustände in westlichen
und indigenen Kulturen: 70-80, Stuttgart (Forum der Psychiatrie, 26) [Sesiones peruanas de ayahuasca - shamanes y curaciones]
1988
“Stufen zu den Göttern”. En: Bauen und Wohnen: 59-66 (Mensch, Kultur, Umwelt, 2, redacción: B. Hauser-Schäublin). Basel, Boston [“Peldaños hacia los dioses”]
Eindrücke von einem Kurzbesuch im Urubamba-Tal, Ost-Peru (1987).
Ethnologica Helvetica, 12: 205-215, Bern [Impresiones de una breve visita al
valle del Urubamba]
1989
(coautora: Annemarie Seiler-Baldinger). Cushmas der Matsigenka,
Ost-Peru. En: Festschrift für Renée Boser: Man does not go naked: 421-430
(eds. B. Engelbrecht y B. Gardi), Basel [Cushmas de los Matsigenka del oriente peruano]
Zum Verständnis südamerikanischer Masken. Mitteilungen der Berliner
Gesellschaft für Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte, 10: 11-14. Berlin
[Sobre la comprensión de las máscaras sudamericanas]
1990
(coautor: Ulf Bankmann) Altmexikanische Skulpturen der Sammlung
Lukas Vischer, Museum für Völkerkunde Basel = Ancient Mexican sculptures
from the Lukas Vischer Collection, Ethnographic Museum Basel. Basel, pp.
179, ill.
Die Inka und ihre Vorläuferkulturen. Bulletin, das schweizerische Bankmagazin, 6: 36-37. Zürich [Los inca y sus culturas predecesoras]
(coautores: Annemarie Seiler-Baldinger y John Schoch) Inka und Vorläuferkulturen: Sammlung Carmen Oechsle. Katalog zur Ausstellung in der
Galerie “le point”, der Schweizerischen Kreditanstalt Zürich, Zürich, pp. 59,
ill. [Los inca y sus culturas predecesoras. Colección Carmen Oechsle]
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(coautora: Susanne Hammacher, red.) Menschen in Bewegung: Reise,
Migration, Flucht. Begleitpublikation zur Ausstellung im Museum für Völkerkunde und Schweizerischen Museum für Volkskunde Basel, 1990-1991.
pp. 100, ill. (Mensch, Kultur, Umwelt, 4) [Hombres en movimiento; viaje, migración, huída]
(coautor: Ulf Bankmann) Two Moche spatulas in Basel. Circumpacifica, Festschrift für Thomas S. Barthel: 485-492, Frankfurt [Dos espátulas moche en Basilea]
Welt im Umbruch. En: Menschen in Bewegung: 5-12, Basel [Mundo en
cambio]
(coautora: Beate Engelbrecht) Wirtschaft und Technologie. En: Altamerikanistik: eine Einführung in die Hochkulturen Mittel- und Südamerikas:
289-304, editado por Ulrich Köhler, Berlin [Economía y tecnología]
1991
(coautor: Ulf Bankmann) Lukas Vischer (1780-1840) und seine Sammlungen: Americana in Basel. En: Basler Stadtbuch: 129-133, 1990, Basel [Lucas Vischer y sus colecciones: la colección americana en Basilea]
(coautora: Susanne Hammacher) Menschen in Bewegung: zur Sonderausstellung im Museum für Völkerkunde und Schweizerischen Museum für
Volkskunde Basel. En: Basler Stadtbuch: 134-136, 1990, Basel [Hombres en
movimiento: sobre la exposición especial en el Museo de Antropología de Basilea]
1992
(coeditoras: Susanne Hammacher y Annemarie Seiler-Baldinger). Die
Neue Welt 1492-1992: Indianer zwischen Unterdrückung und Widerstand.
Katalog zur Sonderausstellung “500 Jahre Kulturimport aus der Neuen Welt”
im Museum für Völkerkunde Basel, Mai 1992 bis März 1993. Basel, pp. 155,
ill. [El Nuevo Mundo 1492-1992: Indígenas entre opresión y resistencia]
Wo die Invasion begann: die Antillen. En: Die Neue Welt 1492-1992: 915, Basel [Donde comenzó la invasión: las Antillas]
(editora: E. Jean Matteson Langdon. coeditor: G. Baer) Portals of power: shamanism in South America, Albuquerque. pp. 350, ill.
The one intoxicated by tobacco: Matsigenga shamanism. En: Portals of
power: 79-100, Albuquerque
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Saving the Environment and the Species: Peace, War and Ecology. En:
V. J. Rohrl et al. (eds.), The Anthropology of Peace. Essays in Honor of E.
Adamson Hoebel, II: 189-197. Studies in Third World Societies, 48. Williamsburg, Virginia
1993
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SHAMANISMO Y SUEÑOS
Subjetividad y representaciones de sí mismo
en narrativas de sueños siona1

E. Jean Langdon
Resumen. La mayoría de las narrativas siona se dedican a temas relacionados con los curacas y sus actividades, incluso batallas entre ellos, curacas ancestrales y viajes a otros dominios
del universo. Aunque los curacas son los expertos en vuelos visionarios, soñar es una manera
corriente para cualquier siona de viajar al “otro lado”, donde la persona que sueña es informada de acontecimientos pasados y futuros por la “gente del sueño”. Entre los siona es normal
narrar los sueños a los otros, esas narrativas se configuran a partir de un conjunto de símbolos comunes dispuestos para la interpretación de eventos relacionados con la caza, la pesca, la
salud, la enfermedad y otros similares. Este artículo examina el papel de los sueños en la cultura siona y la manera cómo ellos se relacionan con nociones del shamanismo. También examina cómo las narrativas de los sueños se presentan en los mismos sistemas simbólicos existentes en narrativas shamánicas sobre viajes al otro lado de la realidad. Finalmente, examina las
narrativas personales de un curaca iniciado, las cuales se configuran a partir de ese conjunto
de símbolos compartidos para expresar sus preocupaciones y evaluaciones subjetivas en relación con su estatus como curaca.

“Ïna”, escuché mientras era sacada de mis sueños antes del amanecer,
una madrugada en la selva del Putumayo. “Ïna”, Ricardo Yaiguaje se dirigió a
mí y luego se detuvo un momento, notando en su adormilamiento que me
había llamado equivocamente con el cariñoso término siona destinado solamente a la esposa… “Doña Juanita, es hora de levantarse y beber yoco”.
Me levanté y bebí el amargo estimulante (Paulinia yoco) con Ricardo.
Era julio de 1980 y yo había vuelto a Colombia para visitar a los siona, tras varios años de ausencia. En este viaje le propuse a él, un anciano de unos ochenta años iniciado como curaca, que bebiéramos yoco cada mañana. Me motivaba sobre todo el deseo de experimentar un período sostenido ingeriendo esta
sustancia, usada cotidianamente por los siona. Pero mi petición también estabeleció el contexto para la tradicional narración de los sueños, a través de la
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cual se revelaron varios aspectos sobre la relación entre los hechos cotidianos,
los sueños y las nociones de sí mismo. A lo largo de un mes nos levantamos
antes del amanecer, bebimos yoco e intercambiamos nuestros sueños. Ricardo
acababa de terminar un intenso período de aprendizaje shamánico con los cofán en el río San Miguel y el contenido de sus sueños y las interpretaciones
que hacía sobre ellos reflejaban el contexto de sus deseos personales, expectativas y sentimientos de poder, así como los hechos que ocurrían cotidianamente mientras yo estaba con los siona.2 Estos sueños contrastaban con los
que me había contado durante mi primer período de investigación (19701974), cuando él sufría de una enfermedad crónica de la piel causada por la
brujería de un curaca rival. En aquella época, él percibía su poder shamánico
insuficiente para conducir los rituales del yagé destinados a la cura, caza y
otros fines.
Después de discutir los elementos básicos del shamanismo de los siona
y el papel que los sueños juegan en la comprensión los acontecimientos y la
posibilidad de influir en ellos, examinaré las narrativas de los sueños e interpretaciones de Ricardo durante estos dos períodos de mi trabajo para mostrar
cómo ellas expresan sus sentimientos y el sentido subjetivo de la identidad
shamánica.
Los sueños en las culturas amazónicas
Durante los últimos años ha habido un renovado interés en el estudio
etnográfico de los sueños (Perrin 1990, Tedlock 1987). En particular, la revisión de Price-Williams y Degarrod sobre el papel y el uso de los sueños entre
los grupos amerindios nos ofrece una importante conclusión: “En una palabra, en todas estas sociedades, el sueño importa, y es considerado tan importante como cualquier otra actividad humana, de hecho, aun más importante para
ciertos grupos” (1989: 206)3. Al observar específicamente las sociedades amazónicas podemos hacer una serie de generalizaciones sobre la elaboración cultural y social de la experiencia del sueño. Porque los sueños “importan”, estas
culturas han socializado profundamente sus experiencias oníricas. Han creado situaciones sociales para contar los sueños y papeles para aquellos que los
cuentan y los interpretan. Habitualmente todos los miembros de la familia
colaboran en la interpretación de los sueños (Degarrod 1990, Watson y Watson-Franke 1977), pero también existen ayudantes de sueños y otros especialistas en soñar e interpretar (Medeiros 1991), la mayoría de las veces estos especialistas son los curacas. El hecho de contar los sueños puede considerarse
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mejor como un evento comunicativo (Price-Williams y Degarrod 1989), que
hace parte de la tradición narrativa y, en algunos casos, de las tradiciones de
actuación4 (Brown 1987, Tedlock 1987). Entre los xavante, por ejemplo, ciertos sueños importantes son elaborados a partir de formas de actuación plenamente preparadas (Graham 1995). Las narrativas de los sueños son marcadas
por ciertas características metafóricas, poéticas y gramaticales comunes en los
mitos (Gregor 1981a, 1981b, 1985; Kracke, 1985, 1987b)5. También pueden
marcarse lingüísticamente para indicar una categoría temporal especial
(Kracke 1990).
Los sueños importan en la medida en que no son una experiencia ilusoria sino que tienen un impacto real sobre la vida cotidiana. Aunque las teorías sobre los sueños varían de una cultura a otra en cuanto a la naturaleza del
alma del sueño y la relación del pensamiento inconciente y conciente, en la
mayoría de los casos soñar se interpreta como un viaje en el cual la persona
que sueña (o su alma) viaja a los dominios invisibles del universo. El universo y la cosmología de los grupos amazónicos han sido caracterizados como
shamánicos (Brunelli 1996, Langdon 1996) en el sentido de que lo invisible
tiene un impacto sobre la vida cotidiana. Así, los sueños, como los vuelos shamánicos, pueden iluminar los acontecimientos, proporcionar una comprensión de sus fuerzas ocultas e influir en ellos (Guss, 1980; Wright 1990, 1992).
Veremos esto en el caso de los siona, quienes interpretan tanto la enfermedad
como la recuperación de la salud como situaciones vinculadas a eventos del
mundo de los sueños. Soñar es una forma de mediación entre lo conocido y
lo desconocido, de manera análoga a la del viaje extático shamánico (Losonczy 1990). Esto es importante para los sistemas shamánicos en general, por
eso la caracterización de Kracke sobre la teoría de los sueños de los kagwahiv
también se aplica para la mayoría de las culturas amazónicas: “Todos los que
sueñan tienen un poco de shamán” (1987b: 65). En muchas culturas soñar es
la llave de acceso al poder shamánico (Kracke 1992; Orobitg 1998, 2001;
Wright 1981, 1992).
Debido a esta relación con el shamanismo, no es sorprendente encontrar que mitos, sueños y rituales compartan sistemas simbólicos similares. Los
símbolos que se encuentran en los mitos y que permiten la comprensión del
ritual y la vida cotidiana, también están presentes en las interpretaciones de
los sueños (Brown 1987; Kracke 1987b, 1990; Watson 1981). Muchas culturas
tienen lo que Basso llama “imágenes canónicas del sueño” (1987: 87), es decir, cierto patrón metafórico o metáforas típicas que ayudan en su interpretación (Brown 1987, Bruce 1979, Guss 1980, McDowell 1989, Ortiz de Villalba
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1989). En todos los casos, los sueños son objeto de interpretaciones simbólicas altamente elaboradas que ligan el mundo secular al mundo mítico y sagrado, una actividad bastante característica de las sociedades amazónicas.
Cosmología shamánica y sueños siona
La etnografía de las tierras bajas de América del Sur ha hecho avances
importantes en el desarrollo de nuevos paradigmas para la comprensión de
estos sistemas culturales y, en particular, para la comprensión de sus cosmologías (Viveiros de Castro 1996). Mi caracterización de estas cosmologías como shamánicas fue estimulada e influenciada por las discusiones con Gerhard
Baer, durante la preparación de la introducción a nuestra colección Portals of
Power: Shamanism in South America (ver Langdon y Baer 1992a: 13)6. Aunque existen importantes variaciones entre las diversas cosmologías amazónicas presentadas en el libro, fue él quien sintetizó los elementos comunes que
caracterizan el shamanismo como institución y cosmología: un universo
compuesto por niveles jerárquicos interrelacionados que son poblados por diversas entidades; la noción de una realidad misteriosa, oculta, que actúa sobre
la realidad visible de la vida cotidiana; un principio general de energía que
forma la totalidad del universo, relacionado con los ciclos de producción y reproducción, vida y muerte, crecimiento y descomposición; y una relación especial con los espíritus de animales aliados (Langdon 1992a: 13). Los shamanes son los mediadores entre las diversas entidades y dominios del universo.
Las actividades del reino de lo invisible influyen en las del reino de lo visible
y los shamanes procuran comprender el sentido de los acontecimientos para
a su vez tratar de influir en ellos.
Es importante observar que las dos realidades no se deben pensar como si estuvieran separadas sino como algo concomitante (Overing Kaplan
1982). Las actividades y los acontecimientos ocurren simultáneamente en
ambas, lo que cambia son las diversas formas, expresadas a menudo en el uso
de vestimentas diferentes, a través de las cuales los actores se presentan a sí
mismos. La eterna posibilidad de transformación es lo que caracteriza a este
universo (Langdon 1992ª, Seeger et al. 1987, Viveiros de Castro 1998). Así, las
entidades invisibles normalmente adoptan formas concretas en la realidad ordinaria, ya sean humanas o animales. Los shamanes también pueden convertirse en animales o asumir formas invisibles al viajar al otro lado. Las cosas no
son necesariamente lo que parecen y, por consiguiente, existe siempre una
preocupación por la verdadera naturaleza de las apariencias e intenciones. Es-
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te principio de transformación caracteriza una visión metafórica y metonímica del universo, algo que unifica lo que las culturas europeas separan e implica la posibilidad de transitar entre diversos dominios. La clave para transitar
en este universo es estar siempre conciente de sí mismo y de dónde se está para evitar perderse y no poder volver a la realidad cotidiana. Como lo expresan
frecuentemente los siona, la muerte es estar perdido para siempre; uno no regresa del otro lado.
En el caso de los siona, los sueños están estrechamente vinculados con
el poder shamánico y se utilizan con propósitos adivinatorios, para comprender las fuerzas ocultas y para influir en los acontecimientos, de una manera similar al uso que hace el curaca maestro de la experiencia visionaria inducida
por el yagé (Banisteriopsis sp). En su lengua, ellos expresan la relación entre los
reinos oculto y visible del universo como “dos lados”: “este lado” es (‘ ï kã’ko)
la realidad ordinaria y visible, y el “otro lado” (yekï kã’ko) corresponde al reino de lo normalmente invisible, al cual se puede acceder a través de visiones
y sueños. Las actividades del otro lado revelan las causas de las de este. Como
ya fue dicho, estos dos lados se entienden mejor como realidades concomitantes.
Como mediador entre los reinos invisible y visible, el curaca maestro
toma yagé para acceder al otro lado y “ver” e influir en las entidades que hay
allí, para el beneficio o la defensa de su comunidad. Aunque las experiencias
del yagé son fundamentales para la adquisición del poder y la habilidad del
curaca para ver e influir en los acontecimientos invisibles, los sueños también
son parte integral del aprendizaje y la práctica shamánica. Antes de tomar yagé por primera vez, el aprendiz pasa un prolongado período de aislamiento y
limpieza corporal, bebiendo vomitivos y siguiendo una dieta rigurosa como
preparación para su primera experiencia visionaria. Cuando está listo para dicha experiencia, tiene un sueño en el cual un pequeño hombre viene hacia él
y le dice que es hora de beber yagé. El principiante avisa al curaca sobre el sueño y entonces inicia intensos períodos de toma de yagé bajo la supervisión del
maestro, quien interpreta las visiones del principiante. Al comienzo éste sufre
visiones espantosas que amenazan su vida. Pero si es valiente y enfrenta sus
miedos, la Gente del Yagé (‘ ïko bãin) descenderá de su reino y comenzará a
acompañarlo en sus viajes a otros dominios del universo para conocer las entidades que viven allí y recibir de ellas regalos de poder y conocimiento (Langdon 1979, 1992b). La Gente del Yagé son sus aliados y lo instruyen sobre lo
que ve durante sus viajes. Si todo sale bien, es posible que el curaca iniciado
acumule poder suficiente para alcanzar el estatus de curaca maestro y pueda
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conducir a otros en los rituales del yagé, así como defender y proteger a su
pueblo.
Las experiencias del sueño y sus interpretaciones son análogas a las experiencias visionarias inducidas por el yagé. Los sueños se utilizan para adquirir poder, descubrir las verdaderas causas de desgracias e influir en los acontecimientos. Mientras duerme, la persona va al lugar del sueño (‘ïoru), que es
habitado por la Gente del Sueño (‘ïo bãin). Ellos cumplen un papel similar al
de la Gente del Yagé, en el sentido de que son los aliados de quien sueña. Como la Gente del Yagé, ellos explican lo que sucede y, en algunos casos, toman
un papel activo para defender del peligro al soñador. Las experiencias del sueño tienen una relación directa con los acontecimientos en el lado visible. Lo
que sucede en el reino de los sueños afecta los acontecimientos del mundo
que permanece en vigilia. De este modo, los sueños pueden anunciar o conducir una buena caza al día siguiente, el inicio de una enfermedad o su cura.
Los sueños también pueden señalar la adquisición de conocimiento y
de poder, tal como aconteció con Ricardo después de que yo le diera un remedio para aliviar sus síntomas de la gripe, en 1971. Al día siguiente Ricardo me
dijo que mientras dormía había viajado y visto una gran ciudad con un enorme jardín, lleno de plantas curativas. Una mujer blanca, alta, vestida con ropas blancas que tenían los dibujos del yagé, apareció y lo condujo a través del
jardín mientras le hablaba sobre las plantas. Este sueño señala la adquisición
de un conocimiento, de manera similar a las visiones del yagé. El remedio que
le había dado estimuló su conciencia de un nuevo conocimiento. Aunque tal
vez en este caso yo soy representada como poseedora del conocimiento, el tema del sueño, sin embargo, es bastante común. El expresa las narrativas siona
sobre los viajes yagé a las ciudades del reino del cielo, sus habitantes y las mujeres que les muestran las plantas. Jardínes, ciudades y gente en el reino del
cielo son todos elementos comunes en las visiones del yagé que representan la
adquisición de poder (Langdon 2000b).
En trabajos anteriores he discutido la tradición narrativa de los siona y
he mostrado que la mayoría de sus narrativas se dedican a las descripciones
de los viajes yagé y los eventos causados por enfrentamientos entre curacas, tales como enfermedades y otras desgracias (1993, 1997, 2001, 2002). Estas narrativas son importantes porque son parte del sistema de conocimiento que
ayuda a los siona a comprender e interpretar las causas ocultas de los eventos
de la vida cotidiana. Ellas expresan ciertas relaciones deícticas y metafóricas o
icónicas entre lo visible y lo invisible que proporcionan pistas para la interpretación de la realidad.7 Los siona tienen la costumbre de narrar los sueños
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temprano en la mañana, bien sea para explicar lo que aprendieron en el reino
de los sueños o para solicitar a otros que interpreten su experiencia en el sueño. Además de incluir temas parecidos a los que ya hemos descrito, las narrativas de los sueños también comparten las mismas representaciones icónicas
presentes en narrativas y mitos shamánicos que señalan correspondencias entre los reinos de lo visible y lo invisible.
En este contexto, es posible afirmar que los siona tienen una “teoría explícita y compartida” de la interpretación. Cuando se les pregunta por la interpretación de un sueño, cualquier siona puede ofrecer una serie de relaciones metafóricas entre los elementos del sueño y su significado. Al igual que
otros grupos, los siona tienen una serie de temas generales de los sueños, a los
que Basso (1987) llama “imágenes canónicas del sueño”, que explican el significado de sus símbolos. Si un cazador sueña que se encuentra en la chacra con
una mujer vestida de rojo y ella generosamente le ofrece comida, esto quiere
decir que él cazará un tapir al día siguiente. Si en el sueño hay un grupo de
muchachas que llevan puestos muchos collares de chaquiras azules y sólo uno
con chaquiras blancas, él cazará pecaríes de cuello blanco. Si la Gente del Sueño está bebiendo chicha, quiere decir que va a llover. Una inundación o el
ofrecimiento de alimentos podridos o negros por parte de extraños significa
el comienzo de una enfermedad. El cambio de ropa sucia o mojada por ropa
limpia o seca señala la recuperación de la salud. Los pájaros y los perros representan a los miembros de la propia familia. Ataque de serpientes o fuego
dentro de la casa, significa un ataque shamánico y enfermedad8. Yo le conté a
Ricardo un sueño que tuve con una serpiente y él me preguntó si estaba dentro o fuera de mi casa. Cuando le respondí que estaba en el patio, me dijo que
lo más probable era que no me enfermaría.
El siguiente relato de Ricardo es un ejemplo de tradición narrativa que
permite ver las representaciones metafóricas, tal como lo hemos planteado
hasta aquí. La primera línea corresponde a la fórmula especial con que inicia
la narrativa de un sueño. En este caso es su esposa quien lo interpreta.
Sueño y voy. Voy y entonces llego a un pueblo. Hay mujeres,
Son las muchachas jabalí de cuello blanco. Son bajitas y llevan puestos collares de chaquiras. En la mitad tienen un collar de chaquiras blancas. Tienen mucho chucula (bebida cotidiana, hecha normalmente de plátanos maduros). Llego y las saludo.
Ellas me dicen: “Viniste”.
Y yo respondo: “Vine a verlas”.
“Hicimos este chucula, ¿quieres beber un poco?”, me preguntan ellas.
Yo respondo: “Si me dan, yo tomo”. Echan chucula en una calabaza pintada y brillante
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y luego me la dan. Bebo, les devuelvo la calabaza pero esta se cae. Ellas la levantan y se
van. Ellas son buena gente.
En la mañana le digo a mi mujer que tuve un sueño.
Ella me pregunta qué sueño. Le cuento que fui a un lugar donde había muchas muchachas y casas. Ellas me dieron chucula de yuca9 y yo bebí, cuando les devolví la calabaza
esta se cayó.
Mi esposa dijo que era un sueño sobre la caza del pecarí de cuello blanco. Ese día voy a
la selva con mis perros. Me quedo todo el día. Los perros huelen los pecaríes y corren
tras ellos. Yo llego al lugar en donde están ladrando y les digo que los persigan. No van
muy lejos, sólo como hasta la casa de Don Alvaro. Entonces el ruido para. Los perros
comienzan nuevamente a ladrar en dirección a una cueva. Entonces corto algunas varas y cerco el hueco. Después consigo unos bejucos y palmas de chontaduro. Espero y
entonces un pecarí sale. Lo atrapo y lo mato. Sale otro y entonces pienso que hay muchos pecaríes.
También mato al otro. Me voy a casa con los dos porque los otros rompieron el cerco10
y corrieron por la selva. Planeo cazarlos al día siguiente. Vuelvo a casa y mi esposa me
pregunta si los maté, digo “sí”.

Presentaré a continuación la narrativa de otro sueño de Ricardo que
permite ver el contenido simbólico compartido entre estas narrativas y las de
los viajes yagé. Sin embargo, es importante señalar primero la otra manera
por medio de la cual también se accede al reino de lo invisible; en general ella
resulta extremamente peligrosa. Sucede cuando una persona se pierde en la
selva. De acuerdo con las narrativas de quienes ya sufrieron esa experiencia, el
hecho de que alguien se pierda es provocado por entidades engañosas. Mientras se camina solitario en la selva, una persona muy parecida a algún pariente aparece repentinamente y le hace señas al otro para que lo siga, diciendo en
voz alta: “Ven por aquí, cuñado. Aquí está el camino”. En un cierto punto,
cuando pasan por un pequeño arroyo, le dice que cierre los ojos y en ese momento el reino invisible se manifiesta, la persona comienza a ser conducida
allá por malos espíritus que lo invitan a sus casas y le ofrecen comida podrida. El está perdido y, si come de ese alimento, nunca volverá a este lado.
Es importante que la persona permanezca conciente, que recuerde este
lado y su propia humanidad, con el fin de no permanecer para siempre en el
otro lado. Esto aparece de manera explícita en las narrativas a través de expresiones como “recordar este lado” y de ello depende un seguro regreso (Langdon 2000a). Las referencias a “recordar este lado” expresan la preocupación y
la necesidad de mantener un cierto estado de alerta, de consciencia, al viajar
al otro lado. Todas las experiencias en el otro lado, sean ellas inducidas por yagé, por un espíritu malévolo que se hace pasar por un pariente o a través de
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los sueños, contienen la amenaza potencial de hacer que el viajero se pierda y
nunca regrese o de sufrir una enfermedad seria u otra desgracia después del
viaje.
Los curacas tienen más poder para permanecer conscientes en los dos
lados, mientras que los otros pueden necesitar del curaca para recuperar su
conciencia. Si una persona se olvida completamente de este lado puede suceder que no perciba los peligros de ciertas situaciones; esta falta de percepción
se expresa como “no estar viendo”. Ello puede llevarla a cometer errores como
comer o beber alimentos podridos, que le causarán una enfermedad o la
muerte después del viaje. Como veremos enseguida, las narrativas de los sueños no solamente se asemejan a otras experiencias que hablan del reino de lo
invisible, sino que también demuestran cuán importantes son la consciencia
y las acciones de quien sueña en la determinación de las consecuencias de los
acontecimientos.
Tuve un sueño. Mientras dormía fui a la ciudad de la Gente del Sueño. A este lugar también llegaron algunos miembros de la Gente del Sueño parecidos a los indios cofán.
Eran unos muchachos bajitos y llevaban cerbatanas. Traían un bagre en una bandeja
metálica y me dijeron en su lengua: “Hermano, cómete esto”.
“No, no quiero, no voy a comer”, dije.
“Pero fue nuestro padre quien mandó esto para que te lo comieras. Por eso vinimos.
Come. El quiso enviártelo, por eso vinimos”, insistieron ellos.
“No, no sé cómo se come eso”, dije.
“Bueno, entonces no comas”, dijeron, y yo respondí: “No lo haré”
“Como quieras, de todas formas te vamos a dejar un poco en la palma de la mano. Sólo espera y mira”.
Ellos dijeron esto pero, tal como si estuviese despierto aquí, respondí: “No, llévense su
comida. Yo no pedí comer ese pescado”
“Está bien, nos vamos. Fue nuestro padre quien lo mandó pero lo llevaremos de nuevo
a su lugar” Ellos se fueron y, viendo esto, desperté aquí. Al volver del lugar del sueño,
sentí una cosa puntiaguda en la palma de mi mano. Pregunté a mi mujer: “¿Qué es esta cosa? Enciende una vela para ver”.
Ella la encendió y vimos que era una espina de cabeza de bagre, una cosa puntiaguda.
“Es un dau (cosa de brujería)”, pensé,” es una espina dau”.
Me levanté mareado y sintiéndome enfermo. Le mostré la espina a mi hermano Arcenio y él dijo que era un dau enviado por un curaca kofán del río San Miguel.
El quería que mi nueva mujer se casara con su hijo y me había enviado el dau para que
me enfermara. Mi hermano quemó el dau y finalmente no me enfermé. Pero el cofán
sí. Su cara se puso toda negra, como si se la hubieran quemado, y murió.11

Ricardo se salvó de la desgracia en este sueño al rechazar el alimento
que le ofrecieron, un tema común en las narrativas shamánicas. En contraste
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con el sueño sobre la caza de los jabalíes, en el cual el chucula favorece la caza, aquí él debe rechazar el pescado. El alimento es malévolo, un dau embrujado, que toma la forma de una puntiaguda espina de bagre. En otras narrativas de ataques shamánicos, encontré evidencias de que las heridas con espinas de bagre constituían señales de la agresión shamánica. Cuando los curacas utilizan su poder para causar daño, los siona dicen que toman el dau de su
cuerpo y lo lanzan contra su víctima bajo la forma de un objeto puntiagudo,
como un dardo, una piedra afilada o algo parecido. En este sueño, los hombres llegaron con cerbatanas, instrumentos que lanzan dardos. Ricardo no se
dejó engañar por el falso regalo del alimento. Se mantuvo firme al rechazarlo
y deja ver en su narrativa que es consciente de la situación. Esto es claro cuando dice: “Tal como si estuviese despierto aquí’, dije: “ No, llévense su comida… ”
Esto lo protege de enfermarse. Su hermano curaca quema el objeto y devuelve el mal a su lugar de origen, un resultado común en las batallas shamánicas;
el curaca agresor muere con la cara “como si se la hubieran quemado”.
La siguiente narrativa es la secuencia de un sueño en el que a Ricardo
le ofrecen comida, como en su sueño anterior. En el segundo sueño que aparece en este fragmento, él acepta la comida que le dan, engañado por las apariencias y viaja río abajo, hacia la muerte.
Soñé y viajé. Fui al lugar de los curacas muertos, que se me acercaron y me ofrecieron
yagé podrido. Estaban con las vasijas de yagé ya listas, esperando, y me dijeron: “Ven y
bebe este yagé. Todo el mundo va a venir para beber”.
“No, no beberé, me enfermará”.“¿Por qué iría a beberlo?”, pensé, “¿Por qué estás haciendo esto, hermano mayor?12 No voy a beber”, dije.
“Siendo así entonces buscaremos a otras personas y se lo daremos a ellas”, dijeron.
“Está bien, vayan y denselo a otros”, dije.
Ellos se fueron y desperté en este lado. Después me volví a dormir.
Vi llegar a otras personas, eran curacas muertos, llegaron todos los curacas muertos.
Traían un yagé quemado y espeso.
“Bebe este yagé. Vamos a la casa del yagé, así que bebe este yagé”, dijeron.
“Está bien, apenas me lo sirvan, me lo tomaré”, dije, porque parecía como si estuviera
en este lado.
Me dieron a beber dos tragos y, como hago aquí, me fui a acostar en la hamaca.
Después de un rato, el yagé hizo efecto de repente, igual que si estuviese en este lado.
Pobre de mí, había bebido mucho en el lugar de los sueños. Después, en el lugar de los
sueños, vomité y vomité.
Luego me desperté aquí y cuando amaneció le conté el sueño a mi mujer. Ella me dijo
que significaba que me iba a enfermar.
De repente, sin que me acordara de nada, me enfermé muy rápido. Me temblaban hasta los huesos, todo mi cuerpo se sentía enfermo. Me fui a la cama con una fiebre alta y
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después vomité y vomité, estaba muy enfermo, me estaba muriendo. Entonces le recé a
Dios y soñé. Soñando fui al lugar de los sueños, borracho de yagé. Estaba borracho de
yagé e iba río abajo. Iba a un lugar río abajo.
Entonces la Gente del Sueño salió a mi encuentro, los otros, los buenos.
“Oh, ¿qué haces aquí?”, me preguntaron.
“Regresa ahora mismo, este no es un lugar a donde venga la gente”, me dijo la Gente del
Sueño.
“Anda ese camino, río arriba, ve sólo por ese camino, regresa por ese camino”.
Era un largo camino pero llegué muy rápidamente aquí, volví a este lugar. Después de
ese sueño me curé.

Aunque en el primer sueño Ricardo es lo suficientemente consciente
del peligro como para recusar el yagé podrido y contaminado, no lo es en el
sueño que tiene poco después, durante la misma noche. En el segundo sueño
es engañado. Los curacas muertos aparecen como sus aliados y él no logra reconocer el peligro del yagé que le ofrecen. Más tarde, en su sueño febril, viaja
río abajo, y es cuando la Gente del Sueño interviene y lo devuelve a casa.
Los siona, particularmente cuando se trata de curacas, tienen técnicas
para recordar los sueños y para invocar aquellos que les permiten influir en
los acontecimientos. Ellos dicen que una persona sueña tres veces en una noche. Después de cada sueño la persona recupera su conciencia con el fin de recordarlo y tras eso vuelve a soñar. Ricardo usaba el número de sus sueños para saber la hora de noche. En el pasado era común beber ciertas sustancias para inducir sueños específicos. El tabaco era utilizado para inducir sueños sobre la caza del día siguiente. El yoco todavía se toma para tener sueños sobre
las causas invisibles de una enfermedad.
Los sueños de Ricardo sobre su poder shamánico
Ricardo procedía de una reconocida familia de curacas. Era hijo de Leonides Yaiguaje, un famoso curaca que murió en los años 40. Su hermano Arcenio, mencionado en la narrativa anterior, fue el último curaca maestro siona reconocido como tal por la comunidad. Al morir Arcenio en los años 60,
se esperaba que Ricardo asumiera el papel de curaca maestro. Entre los de su
generación, él era quien tenía el más extenso y ortodoxo aprendizaje shamánico.13 Sin embargo, cuando los ancianos se reunieron para beber yagé después de la muerte de Arcenio, Ricardo, al igual que los otros, vio solamente
oscuridad y no los hermosos reinos del otro lado. Ricardo no pudo asumir el
papel de líder en los rituales de yagé y en consecuencia la comunidad quedó
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sin un curaca maestro. Durante casi dos décadas dejaron de realizarse los rituales del yagé, excepto cuando venía de visita un curaca maestro de otro grupo indígena. A menudo escuché a los otros siona quejarse de que Ricardo no
asumió su posición de curaca maestro, como le correspondía.
Los cambios sociales y ciertas experiencias en la vida de Ricardo minaron su intenso deseo de seguir los pasos de su padre y de su hermano. Nacido
al final del siglo XX, experimentó el aprendizaje shamánico tradicional en un
momento en que la región del Putumayo comenzaba a atraer la atención nacional debido al caucho, la quinina y otros recursos de la selva. En su juventud, trabajó como cargardor para los colectores de quinina y balata. No asistió al internado de la misión capuchina establecida alrededor de 1915, como
lo hizo la mayor parte de los miembros de su generación. Los jóvenes siona
fueron forzados por los misioneros para ingresar al internado, pero Ricardo
decía que su padre lo protegió con el fin de que siguiera el aprendizaje shamánico. Los estudiantes indígenas eran castigados en la escuela de la misión por
hablar su lengua y se les prohibió usar su vestimenta tradicional. Los sacerdotes predicaban contra las actividades shamánicas, asociándolas con el demonio.
Pese a que Ricardo no asistió al internado, la severidad y crueldad con
que los primeros misioneros y patrones blancos trataban a los indios marcaron su juventud. El sobrevivió a la serie de epidemias que redujeron la población siona en un 75% durante los primeros treinta años del siglo XX y fue testigo de la masiva invasión de los colonos andinos en los años 60 (Langdon,
1994). En la actualidad, los siona viven en un mundo radicalmente distinto al
de la juventud de Ricardo. Están limitados a una sola y pequeña reserva rodeada por colonos. Las formas tradicionales de subsistencia son ahora dificilmente viables debido a factores ecológicos y demográficos; los siona perdieron la relativa autonomía que tenían hasta los años 50. Ahora dependen de relaciones sociales y políticas más amplias y de una economía extensiva. Durante mi trabajo de campo, Ricardo expresó su temor frente a los blancos desconocidos y su disgusto en relación con los colonos.14 Para él, ellos representaban peligro, engaño y crueldad y a menudo soñaba con blancos amenazándolo, persiguiéndolo o atacándolo en las calles de Puerto Asís, la pequenã ciudad
cercana. Los no-indios también representaban una amenaza para su poder,
pues el temía una posible contaminación debido a que ellos no practicaban
las prohibiciones asociadas con la menstruación y el embarazo, que eran necesarias dentro de la tradición shamánica.
El dau, referido en la narrativa de Ricardo como un objeto de brujería,
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puede entenderse mejor como un símbolo clave, denso y multivocálico, que
porta los diversos significados del poder shamánico y sus manifestaciones
(Langdon 1992b). Es concebido como una sustancia dispersa dentro del cuerpo del curaca, que representa su conocimiento y su poder. El dau se acumula
en su cuerpo a través de la ingestión de yagé y también a través de los conocimientos que el curaca va adquiriendo en sus viajes a otros dominios del universo. Es lo que le da al curaca iniciado el poder para curar enfermedades menores y al curaca maestro la habilidad de guiar a otros en los rituales del yagé
y curar enfermedades graves, que desafían tratamientos normales. Como vimos anteriormente, el curaca puede sacarlo de su cuerpo y “trabajarlo” en un
proyectil específico que envía con propósitos de defensa o ataque.
No hay garantía de que todos los iniciados acumulen suficiente dau para alcanzar el nivel de curaca maestro y aún los curacas maestro pueden perder su dau. Puede ser “dañado” a través del ataque de un curaca rival o a través de contactos con sustancias o personas contaminadas. Por eso se dice que
tanto los curacas iniciados como los curacas maestros son “delicados” y, por
tanto, deben observar ciertos tabúes para evitar cualquier daño a su dau. La
mayor fuente de contaminación viene de las mujeres mestruantes o embarazadas y de las mujeres que acaban de parir. Las mujeres en estos estados, la comida cocinada por ellas y en ciertos momentos sus esposos, atraen espíritus
que dañan el dau, causando dolores en los huesos y pérdida de conocimiento. El poder shamánico no está garantizado de por vida y, una vez que se adquiere, debe ser protegido.
El fracaso de Ricardo en su tentativa de llegar a ser curaca maestro obedeció tal vez, al menos en parte, a los eventos traumáticos de los cuales fue testigo en su vida. El atribuía su fracaso a dos factores. El primero eran los curacas rivales, quienes lo atacaron durante toda su vida con el fin de destruir su
dau. Los ataques comenzaron en su adolescencia, cuando una extraña situación en la selva le causó una enfermedad grave (Langdon 1979: 73-77). Enviada por un shamán para dañar su dau, esta enfermedad le causó un retraso en
su aprendizaje. A lo largo de su vida sufrió este tipo de ataques; uno de ellos
también le causó la enfermedad crónica de la piel que sufría cuando yo empecé a investigar en los años 70.
El segundo factor según Ricardo fue el problema de contaminación
causado por la presencia de los colonos, quienes no practicaban las costumbres necesarias para aislar la contaminación de la mujer, y también por causa
de las mujeres siona jóvenes que comenzaron a abandonar estas costumbres.
Yo noté su ansiedad al interactuar con los no-indígenas en 1970, cuando lo
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acompañé al puesto de salud en Puerto Asís para tratar de curar su problema
de la piel. Mientras esperábamos al médico, una mujer embarazada se sentó
junto a Ricardo en la misma banca. Más tarde me comentó que haber estado
tan cerca de ella le había causado dolores corporales y una sensación de malestar. En 1980 presencié cómo una mujer siona embarazada entraba en su casa y, después que ella se fue, Ricardo se quejó de que la mujer no había respetado su “delicado” estado shamánico y eso le iba a causar una enfermedad.
Sus preocupaciones en relación con su pérdida de poder y la incapacidad para defenderse a sí mismo y a los otros eran expresadas en muchos de
los sueños que me contó durante mi primer período de investigación. Un sueño que tuvo en la noche de la muerte de su primera esposa es particularmente explícito en la expresión de estos sentimientos.
Mi mujer se había emborrachado con chicha y comenzó a discutir conmigo. Mi padre
llegó y me preguntó por qué estaba discutiendo. “Yo no soy, es ella”, contesté.
Mi mujer comenzó a insultar a mi padre, diciéndole que él no era curaca, que no sabía
cómo se tomaba el yagé. Él le dijo: “Cuando yo muera, tú también vas a morir”. Ella se
enfermó después de que él murió. Entonces vino su hermana para llevarla a Piñuña
Blanca para que fuera curada. Fuimos donde un makaguaje que bebió yoco y comenzó
a curarla. “Está muy mal”, dijo él, “necesitamos cocinar yagé”. Le dije que yo no sabía cómo, pero mi amigo sí sabía. Entonces traje leña y agua y él lo cocinó. Bebimos y el curaca comenzó a curarla. Pero ella no mejoró. Entonces Rafael Piaguaje (otro curaca) vino al día siguiente, bebió yagé y comenzó a curar. Ella tampoco mejoró. Ellos bebieron
yagé una noche más, y luego pararon. Entonces ella comenzó a menstruar y tuvo que
aislarse en su choza menstrual.
Yo tuve un sueño. Mi padre vino en una gran canoa negra a motor y dijo: “Vine para
llevarme tu loro”. Los viejos curacas estaban con él y todos llevaban puesta la vestimenta negra de los sacerdotes. Mi padre sacudió la pichanga (un manojo de hojas usado para curar) y los otros curacas respondieron. El loro estaba en una linda jaula.
Mi padre también tenía dos pichoncitos. “Te voy a dejar cuidando los pichones (los dos
hijos del loro), pero me voy a llevar tu loro”. “Si hubieras sido un buen curaca, fácilmente lo hubieras podido curar. La puerta de la jaula abre con facilidad, pero nadie vino para hablar conmigo. Así que me lo llevaré”.
Me levanté y bebí yoco. Santurdino (un anciano con conocimientos shamánicos) vino
y me preguntó qué había soñado. Le conté y Santurdino dijo: ”Si tu hubieras sabido cómo curarla, ella estaría bien. Yo también vi a tu padre. El y los otros fueron donde besi
wati”15.
Esa noche mi mujer murió porque los curacas se llevaron su alma.

Durante mis años de trabajo de campo entre los siona, muchos casos
de enfermedad fueron atribuidos al wati de los curacas muertos que estaban
enojados con las víctimas. En este caso la esposa de Ricardo había insultado el
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poder shamánico de Leonides, quien se vengó después de muerto. También
sucede que los curacas muertos permanecen cerca de sus antiguas casas y de
sus bejucos de yagé para atacar a quienes hacen demasiado ruido o pasan demasiado cerca de los bejucos en los campos abandonados del curaca muerto.
La sensación de impotencia de Ricardo se expresa claramente en el sueño y en la narración de los acontecimientos que rodean la muerte de su primera esposa. Otros ancianos siona al referir sus sueños expresaban la misma
sensación general de pérdida de poder. Por ejemplo, Estanislao, el hermano
menor de Ricardo, que tenía una cierta experiencia shamánica, me contó sobre los sueños que tuvo cuando su esposa estaba muy enferma. El intentó curarla usando “los pocos cánticos” que sabía, esperando que quizás alguno lograra este propósito. Sin embargo, comenzó a tener malos sueños. En uno vio
a un hombre armado que venía hacia él. La Gente del Sueño le ordenó agacharse y le dijeron que ellos lo defenderían. En otro sueño vio una anaconda
que venía del río y entró en su casa arrojando agua. Venía a tragárselo. Alguien
le dio un machete para que se defendiera, pero la Gente del Sueño le dijo que
no ensuciara de sangre su machete, que ellos lo protegerían. Ellos espantaron
la anaconda y le dijeron que la serpiente era en realidad un curaca. “Después
de este sueño”, dijo Estanislao, “me rendí en el intento por curar a mi mujer y
entonces comencé a comprar inyecciones para ella”.
Cuando volví al Putumayo en 1980 e intercambiábamos sueños diariamente, Ricardo se encontraba en un estado muy diferente. Acababa de regresar de un prolongado período de aprendizaje shamánico con Elías, su cuñado
cofán, y planeaba volver a la región de San Miguel para continuar su aprendizaje con Casimiro, otro curaca maestro cofán. Nunca lo había visto tan seguro con respecto a la adquisición de su dau. Su experiencia con los cofán era un
tema recurrente en nuestras conversaciones y permeaba sus sueños de ese entonces. A diferencia de los que me contó durante los años 70, la mayoría de
los sueños que tuvo durante este período fueron interpretados por él como la
promesa de un poder y un conocimiento renovados. Aunque a menudo eran
propiciados por un acontecimiento del día anterior, los temas de sus sueños
eran similares a las visiones del yagé y daban cuenta del aprendizaje shamánico que había experimentado recientemente. En muchos de sus sueños se encontraba con personas blancas, japonesas, a Arcenio y a su cuñado Elías, todos ellos le llevaban de regalo artículos brillantes que representaban el dau
que crecía dentro de él.
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La noche del 5 de julio nos sentamos con algunos siona más jóvenes y
ellos comenzaron a hablar del capitán Sanders, un piloto del Instituto Summer de Lingüística que había llevado a Ricardo y a otras personas a la base del
Instituto en los Llanos colombianos para un trabajo lingüístico. Hablamos de
la experiencia del vuelo y de cómo uno podía ver todo desde el avión, hasta
“el fin del mundo”, donde hay un mar muy grande. A la mañana siguiente Ricardo me dijo que había soñado con el capitán Sanders. Llegaba vestido con
un traje azul celeste y un sombrero azul con una estrella blanca. Después también aparecía Elías, su cuñado curaca, que llegaba en un barco grande. Le dice a Ricardo que le trae regalos y le ofrece aguardiente blanco en un vaso de
cristal que tenía hermosos dibujos. Elías le dice que había venido a ver cómo
estaba. Después entra al barco y saca ropa, machetes, espejos y chaquiras que
trae de regalo para Ricardo. Lo invita a viajar con él y le dice que le mostraría
todas las grandes ciudades, gente y lugares en el mar. Ricardo me contó que
había despertado cuando comenzaba a subirse al barco.
En la tarde de ese mismo día hablamos sobre los japoneses. Ricardo tenía gran curiosidad sobre los extranjeros y a menudo me preguntaba cómo
vivían. La mañana siguiente me contó su sueño.
Soñé y viajé. Llegué a una gran ciudad. Había mucha gente allí, japoneses, porque anoche hablamos de ellos. Tenían collares de cristal y una mesa toda de vidrio. Me ofrecieron una galleta para comer. Me sentí avergonzado pero ellos insistieron, así que fui a la
mesa y comí. Entonces me dieron algo de beber en una taza muy brillante y me avisaron que otras personas parecidas a mí se estaban aproximando. Una gran cantidad de
indios vinieron vestidos con cusmas [túnicas]. Las mujeres tenían grandes collares, llenos de plumas de tucán. Dijeron que eran la “Gente del Murciélago” [un clan extinto
relacionado con los siona] y me invitaron a su casa.
Me disculpe ante los japoneses y me fui con ellos. En el camino desperté.

Pocos días después Ricardo tuvo otro sueño en el que adquiría poder:
Soñé. Estaba en mi casa y mi finado hermano Arcenio llegó. Vino a saludarme: “¿Estás
bien, mi joven hermano?”, respondí: “Más o menos”. Arcenio sacó un dau de cristal y
comenzó a curarme. El miró en el cristal. En ese momento llegaron otras personas con
cusmas de hermosos diseños. Me dieron un collar dorado, brillante, y me dijeron que
me lavara siempre las manos antes de tocarlo. Me dieron además una caja dorada y me
dijeron que también debía lavarme las manos antes de tocarla. Dijeron que nunca debía usar ninguna ropa sucia, que siempre debía cambiarme de ropa cuando estuviera
sucia.

La nuera de Ricardo estaba presente cuando él me contó este sueño en
la mañana del 14 de julio. Recurriendo al significado usual de la ropa sucia en
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los sueños, ella comentó que debía significar enfermedad. “No”, dijo Ricardo,
“este sueño es sobre el dau que recibiré cuando vuelva a beber yagé con el curaca Casimiro”. El estaba siendo instruído sobre cómo tratar lo sagrado y cuidarse a sí mismo. Ricardo fue a su habitación y volvió con un coquito puntudo, de unos ocho centímetros de largo, “un coquito del colibrí”. Su forma era
similar a la del pico del colibrí, con un bulbo en el extremo. El bulbo tenía tres
agujeros y Ricardo dijo que ellos indicaban que el coquito era un dau. Su cuñado Elías lo había recibido de la Gente del Yagé pero se lo dio a Ricardo, como muestra del crecimiento de su dau.
Dos sueños en particular transmitieron a Ricardo la nueva conciencia
del poder que él estaba experimentando. Ellos contrastaban marcadamente
con el que tuvo cuando su primera esposa murió y que expresaba su incapacidad para curarla. Estos sueños ocurrieron al final de mi estadía en 1980 y
fueron propiciados por un acontecimiento que tuvo lugar en frente de su casa. Pacho, un anciano algunos años menor que Ricardo, volvía borracho de
una fiesta río arriba y cayó inconciente al frente de la casa de Ricardo. El corrió a socorrerlo mientras llamaba a su mujer para que trajera algunas hierbas, comenzó a soplar humo de tabaco sobre Pacho y a cantar hasta que él recuperó el sentido, después lo ayudaron a llegar hasta su casa. Esa noche Ricardo tuvo dos sueños relacionados con este incidente. En el primero, el camino
que iba río arriba hacia la casa de Ricardo se veía completamente límpio de
malezas o cualquier otra vegetación. Entonces apareció un siona asustado que
venía corriendo río abajo, dejando atrás a Ricardo. La Gente del Sueño le dijo a Ricardo que se aproximaba un sacerdote y que él estaba ahí para detenerlo. Le dijeron que bloqueara el camino. Cuando apareció el sacerdote vestido
de negro caminó en dirección a Ricardo, llevaba una cuerda negra. Se saludaron y Ricardo le preguntó que hacia dónde se dirigía. El le respondió que perseguía a un mochilero (Cacicus sp.),16 que el pájaro había huido río abajo, en
dirección a la casa de Pacho, el anciano que se había desmayado el día anterior. “No”, replicó Ricardo, “no hay nadie alrededor y tal vez lo mejor es que
usted se devuelva”. Entonces el sacerdote dijo que el mochilero había estado
haciendo mucho ruido alrededor de su casa y que un curaca muerto lo había
enviado para cazarlo. La Gente del Sueño le dijo a Ricardo que impidiera que
el sacerdote pasara. Así que Ricardo repitió que no había ningún pájaro en ese
camino y que él debía regresar. El sacerdote pareció darse vuelta pero de repente giró y lanzó la cuerda negra, intentando enredar a Ricardo. El la cogió
en el aire y se la lanzó de nuevo al sacerdote, envolviéndolo con ella. Este tuvo que regresar completamente amarrado.
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Le mencioné a Ricardo que este sueño debía estar relacionando con el
incidente del día anterior y él estuvo de acuerdo. Me respondió que el sacerdote buscaba a Pacho y que él había sido enviado por Arcenio (el curaca
muerto), quien estaba enojado por el bullicio de la fiesta que hubo cerca de su
antigua casa. Esta no era la primera vez que la ubicación de la casa de Arcenio
era considerada como posible causa de una enfermedad. En 1980 la fiesta había sido excepcionalmente ruidosa, hasta nosotros desde la casa de Ricardo,
que estaba a más de un kilómetro de distancia río abajo, podíamos oír los gritos de los participantes. Ricardo me contó que el anciano bebía demasiado en
esas fiestas y que también gritaba mucho, sin saber lo que estaba diciendo.
En su siguiente sueño, esa misma noche, Ricardo estaba en medio de
muchos blancos. Uno de ellos se enojó con él e intento golpearlo en la cabeza. “El brazo del hombre era grueso y fuerte mientras que el mío era flaco, pero finalmente fui yo quien lo golpeé en la cabeza y lo tumbé. Entonces el hombre blanco me pidió perdón”.
En estos dos sueños Ricardo logra defenderse con éxito. El primer sueño establece un paralelo que contrasta con el que tuvo con ocasión de la
muerte de su primera esposa. Un curaca enojado, ahora muerto, viene a llevarse a uno de los suyos que lo ha hecho enojar. Sin embargo, ahora Ricardo
es capaz de invocar su poder shamánico para proteger al anciano Pacho, lo
que no fue posible en el sueño de la muerte de su primera esposa. En aquella
época él no solamente fue incapaz de realizar la ceremonia curativa del yagé
para salvarla, sino que su propio padre le dijo en el sueño que no tenía conocimiento para eso. En 1980, después de realizar la ceremonia curativa para revivir a Pacho, era en el sueño el defensor exitoso que usaba su dau para contrarrestar al curaca agresor. El devolvió la cuerda negra, el dau, al lugar de
donde vino, reduciendo al sacerdote vestido de negro que representaba al curaca muerto. El fragmento del segundo sueño expresa claramente la sensación
de que su fuerza es cada vez mayor.
No regresé al Putumayo durante los siguiente cinco años. Ricardo vivía
ahora con su hija a dos días de camino de su antigua residencia, río abajo.
Aunque había pasado más tiempo con el curaca cofán, aún no tenía suficiente poder para conducir los rituales de yagé. Sin embargo, continuaba realizando entre sus vecinos ritos curativos con cánticos, tabaco y yoco para enfermedades de menor importancia. Dos meses después de la última visita, recibí
una carta de su nuera diciendo que Ricardo había enfermado repentinamente y había muerto a los tres días. Ella escribió, “quién sabe qué fue lo que lo
hizo morir si él estaba gordo”. Una muerte tan repentina sugiere la probabili-
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dad de un ataque shamánico. Su muerte marcó el final de ciertas tradiciones
y tabúes shamánicos ortodoxos. Hoy, algunos hombres siona que se sienten
más cómodos con los colonos, realizan rituales yagé en la comunidad. Un anciano siona, unos quince o veinte años menor que Ricardo y que comenzó a
beber yagé a principios de los años 80, es quien los conduce en la actualidad.
El no buscó el aprendizaje shamánico ortodoxo seguido por Ricardo. Cuando
hablé con él en 1980 y después en 1992, fue evidente para mí que los no-indígenas y las mujeres menstruantes y embarazadas no le causaban ansiedad, ni
amenazaban su poder shamánico, como acontecía con Ricardo. Hasta mi último contacto con los siona en 1992, ni él ni ninguno de los otros eran identificados como el curaca maestro tradicional (cacique-curaca) de la comunidad, como Leonides y Arcenio lo habían sido. Los miembros de la familia de
Ricardo cuestionaron sus habilidades shamánicas pero, al mismo tiempo,
ellos y sus antiguos líderes eran ampliamente reconocidos como shamanes en
la región (UMIYAC 1999).
Algunas ideas finales
Los sueños de Ricardo se insertan en la tradición narrativa de los sueños y las visiones contadas por los siona pero, al mismo tiempo, incorporan
muchos aspectos comunes de la nueva realidad del Putumayo. Estas narrativas son muy similares en estructura, contenido simbólico y temas que los motivan. No hay un cuerpo fijo de narrativas idénticas sino una tradición compartida de temas y representaciones simbólicas que ayudan al narrador a organizar sus propias experiencias oníricas y visionarias. Aunque estás experiencias son organizadas y expresadas a través de formas culturales ya establecidas, la subjetividad individual y los acontecimientos políticos y sociales en
curso son incorporadas en tales formas de organización y expresión (Langdon
1997).
Recientemente, el análisis de los sueños ha sido importante para comprender las nociones amazónicas de consciencia y las formas de expresión de
emociones y sensaciones, como también para comprender el proceso de construcción de sí mismo. Es claro que los siona se ven a sí mismos como actores
en un universo complejo, intencionado y multidimensional, en el cual la
consciencia juega un papel importante para que una persona pueda enfrentar
con éxito los peligros que la aguardan. Otros estudios (Taylor 1996) han demostrado que la conciencia y la memoria están estrechamente vinculados con
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las nociones sobre los procesos de la vida y de la muerte, nociones que son
centrales en la cosmología shamánica.
Los sueños de Ricardo hacen una contribución importante a las nociones actuales del sí mismo en la medida en que muestran una construcción en
curso, que emerge de la interacción entre intenciones y deseos subjetivos con
las relaciones sociales. La noción que tiene Ricardo de sí mismo es emergente y cambia a lo largo de cincuenta años. Este ser emergente se expresa a través de los sueños que me contó en el transcurso de otros quince. Algunos autores que han examinado las tradiciones y teorías del sueño en América del
Sur (Basso 1987, Graham 1994, Orobitg 2001) han puesto en evidencia la idea
de sí mismo en creación, como algo emergente. Tal como apunta Kracke, “los
sueños también tienen una parte importante, como es cada vez más reconocido, en el domininio de nuevas experiencias afectivas y en su asimilación a
experiencias previas dentro de la estructura personal” (1987b: 51). Las interpretaciones nativas de los sueños nos ayudan a ir más allá de las preocupaciones psicoanalíticas con ansiedades universales expresadas en los mitos y los
sueños porque, de hecho, ellas revelan preocupaciones y deseos concretos en
contextos cotidianos. El shamanismo, los sueños y las nociones que Ricardo
tiene de sí mismo también nos ayudan al desencializar al shamán como una
figura o una personalidad específica con capacidades universales, como parecen proponer los recientes movimientos neo-shamánicos. El shamanismo
puede caracterizarse mejor como un sistema de conocimiento (Pérez Gil
2001), en el cual algunos individuos son más capaces de convertirse en protagonistas dentro de la intencionada cosmología shamánica. Nadie está necesariamente dotado con esta capacidad y tampoco un shamán la posee todo el
tiempo. Sobre la base de la vida de Ricardo podríamos decir que la identidad
shamánica emerge y retrocede en el flujo de las experiencias vitales.
Notas
1
2

Una versión anterior de este artículo fue publicada en portugués en Ilha 1(0): 35-56
(1999). Agradezco a Guillermo Vega Sanabria por su revisión del castellano.
Mis sueños y las interpretaciones que de ellos hizo Ricardo reflejaban mi preocupación
de viajar sola y la tristeza causada por dejar a mi familia (soñaba repetidamente que mis
maletas y otros objetos personales eran robados). Ricardo los interpretó como indicios
de las posibles amenazas que enfrentaría y me contó que los siona dicen que una mujer que viaja sola se convierte en viuda. Para aliviar mis temores después de un sueño
que indicaba una posible muerte, él me dijo: “Pero quizás no le suceda”. Su preocupación por mi salud se hizo evidente en sus frecuentes precauciones para evitar que yo dedicara mucho tiempo a pensar en mis hijos y así no enfermarme.
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3
4
5

6

7

8
9

10
11

12
13

14
15

Todas las citas de textos originalmente en inglés son traducciones libres.
El término actuación se usa aqui para designar lo que en inglés se llama perfomance, tal
como es definido por Bauman (1977).
Aunque este artículo no pretende ser una revisión de trabajos etnográficos sobre los
sueños, cabe indicar que entre otros estudios de interés se incluyen el trabajo pionero
de Lincoln (1935) sobre sueños en culturas no-occidentales, el trabajo clásico de Wallace sobre los iroqueses (1958) y el trabajo de Eliade sobre sueños en los aprendizajes shamánicos siberianos (1960). La colección de Caillois y Grunebaum (1966) incluye artículos muy importantes publicados entre los años 40 y 60.
Es importante anotar que la etnografía de Baer sobre los matisgenka (1994) ha sido una
fuente importante para la discusión de la relación entre los cuerpos animales y humanos, a partir del concepto de “perspectivismo”. Otras síntesis recientes sobre las cosmologías amazónicas pueden verse en Viveiros de Castro (1998) y Lima (1996).
Utilizo aqui los términos de Peire, de acuerdo con la definición de Basso (1987) en su
análisis de la interpretación de sueños de los kalapalo. El término “deíctico” se refiere a
los elementos simbólicos que se relacionan con aspectos concretos de experiencias familiares. La expresión “metafórico” o relaciones “icónicas”, se refiere al contenido simbólico de los sueños que hace parte de una teoría más amplia de los siona sobre las interpretaciones simbólicas de lo oculto, las visiones yagé y los sueños.
El informante de Kracke (1990) interpreta su sueño con fuego dentro de su casa como
señal de amenaza de una fiebre.
Esta es la primera vez que Ricardo especifica que el chucula era hecho de yuca y no de
plátanos, que es el producto de uso normal. Presumo que la yuca indica la relación entre los jabalíes y el hecho de que ellos se alimenten de tubérculos. Esta sería una relación deíctica en la vida cotidiana.
El rompimiento de la cerca fue predicha por la caída de la calabaza durante el sueño.
La mayor parte de los sueños fueron narrados en el lenguaje poético siona, típico de las
atuaciones de las narrativas. Los fragmentos de narrativas incluidos aqui son traducciones que difícilmente preservan estos recursos poéticos.
Hermano mayor se usa aquí para indicar el respeto por los mayores, los más viejos.
Utilizo el término ortodoxo para lo que se podría llamar el aprendizaje “tradicional”,
que incluye un sistema de prohibiciones que no son practicadas por los actuales siona.
Muchas de estas prohibiciones se centran en evitar a mujeres mestruantes y a las parejas antes y después del nacimiento de un hijo. Las personas en este estado contaminan
con sus olores el cuerpo de los curacas y los hacen susceptibles a los ataques de malos
espíritus. Debido a que los colonos no-indios no practicaban el aislamiento de mujeres
mestruantes o de sus parejas embarazadas, fueron tradicionalmente temidos como
fuentes de contaminación.
La nuera de Ricardo me dijo apenas comencé mi trabajo que debía evitar entrar a la casa de Ricardo y no ofrecerle comida mientras estuviera menstruando.
El besi wati es un pájaro o un animal que aparece y canta cuando alguien va a morir. Ricardo me dijo que él nunca había visto uno, pero que es como una persona con un cuerpo de puro fuego y que está parado en un dau. Antes cantaba mucho, cuando los otros
curacas estaban vivos, pero no se había vuelto a oír hacía mucho tiempo.
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Una vez más el ser humano es representado como un pájaro. También es bastante común en los sueños y las visiones de Ricardo que el curaca agresor sea una persona blanca o vestida de negro como un sacerdote.
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UN DISCURSO MÁGICO DEL AMOR
Significado y acción en los hechizos
shuar (anent)

Elke Mader
Resumen. Los shuar y achuar (Ecuador) utilizan fórmulas y cantos mágicos en muchas situaciones vitales, a fin de influenciar a personas, animales, plantas, sucesos o espíritus. La posibilidad de actuar de las fórmulas mágicas se halla relacionada con distintos aspectos del concepto de persona así como con nociones de poderes shamánicos. Una esfera importante de aplicación de las fórmulas mágicas son las relaciones amorosas, para ejercer influencia sobre los
sentimientos y la conducta de una persona. El artículo investiga una selección de fórmulas
mágicas sobre asuntos amorosos en tanto fragmentos de un discurso del amor en el sentido de
Roland Barthes. De este análisis se verá que las fórmulas abarcan diversas dimensiones del
discurso, significado y posibilidad de actuar que revelan aspectos esenciales de las relaciones
entre los sexos en las sociedades jívaro.

El amor y la magia parecen tener mucho en común. En muchas culturas, incluyendo la mía, uno puede encontrar un discurso sobre el amor y la
pasión que frecuentemente se refiere a un imaginario de magia y encantamiento, una amplia gama de ejemplos pueden ser nombrados, incluyendo expresiones orales populares, mitología, literatura, música y cine. Más aún, en
una gran variedad de situaciones culturales, los hombres y las mujeres utilizan rituales para manipular el amor y el deseo. Así, disponen de una sofisticada y espiritual “tecnología de los sentimientos” (Brown 1986: 133).
El discurso y la acción en el campo de la magia para el amor están muy
relacionados con otras esferas de la vida. Están conectados con las dimensiones emocionales y sociales de las relaciones de género, y reflejan los sentimientos individuales así como los modos culturales de vivir y expresar las
emociones.1 El amor y la magia pueden ser vistos como una dimensión de la
pasión romántica y están por tanto relacionados con una estructura mayor de
significado y práctica, tópicos que han despertado un creciente interés duran-
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te la última década (e.g., Jankowiak 1995). Otras dimensiones de la magia del
amor están relacionadas con los conceptos de persona, ritual, mito y cosmología.
Entre los Shuar y Achuar, pueblos amerindios de la Región Amazónica
de Ecuador y Perú, los hombres y las mujeres utilizan diferentes formas de
poesía, música y rituales para expresar, comunicar y manipular el amor y la
pasión.2 Durante los eventos sociales se ejecutan canciones para beber (nampet), para entretener a un grupo de personas. Frecuentemente éstas expresan
y comunican emociones y algunas veces son dirigidas a alguien en especial. Se
piensa que las canciones mágicas (anent), deben actuar espiritualmente en las
emociones y acciones de los otros. Otras formas de encantamientos de amor
(musap, semayuca) son ejecutadas por la persona interesada y, más efectivamente, por shamanes. Estas abarcan diferentes actividades rituales con el fin
de conjurar, mantener o deshacer el amor.
Este artículo se centrará principalmente en las canciones mágicas
(anent), a las cuales yo me refiero como hechizos. El empleo de este término
desea enfatizar que las letras de estas canciones no tienen solamente una dimensión discursiva, comunicativa y expresiva, sino que también son utilizadas explícitamente para actuar sobre otras personas y circunstancias a través
de medios espirituales. La utilización de hechizos es muy difundida en la cultura jívaro y de ninguna manera se limita a la magia para el amor. Los anent
se aplican en el contexto de una gran variedad de actividades, tales como la
jardinería, la caza, la alfarería, la guerra, el cuidado de los hijos y las relaciones sociales y políticas. Son transmitidos de una persona a otra en el curso de
rituales pequeños, o pueden ser transferidos en sueños o en visiones. Todos
los hombres y mujeres conocen algunos hechizos básicos, y algunos son famosos por la profundidad y extensión de su conocimiento. A pesar de que el arte del anéntin (un “maestro de hechizos”) está venida a menos en muchas regiones, los anent que pueden manipular las relaciones amorosas todavía tienen una gran demanda, inlcuso entre los “Shuar urbanos” que viven en las
poblaciones fronterizas y han adoptado en muchos aspectos la forma de vida
de los colonos.
La utilización de los anent para el amor está inmersa en las dinámicas
y conflictos de las relaciones de género y así forma parte de las “políticas de la
vida diaria” (Abu-Lughod y Lutz 1990).3 Los anent se refieren a una amplia
gama de emociones tales como el deseo, el dolor, la alegría, el anhelo de afecto, la pena y los celos, y pueden ser utilizados en ciertos momentos de la vida
de un matrimonio así como durante una aventura secreta prohibida. La rea-
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lización de un hechizo no es en sí misma una acción inmoral como en varias
culturas cristianas, e.g., en Rusia (Lindguist 2002). Es más bien considerada
como una señal del poder espiritual de una persona, una cualidad muy apreciada en la sociedad jívaro. La ética tiene razón de aparecer sólo si la magia para el amor tiene consecuencias dañinas, si es que, literalmente, vuelve demente a una persona, o la enferma gravemente, o si la lleva a cometer suicidio4.
Sin embargo, tales efectos devastadores no son atribuidos a la acción de un
simple hechizo de amor de una persona ordinaria, sino que son interpretados
usualmente como el resultado de la acción shamánica.
Hechizos y figuras
El tema de los hechizos de amor no es nuevo en el discurso antropológico sobre la cultura jívaro. En las últimas décadas se han editado varias colecciones de poesía (canciones y hechizos) por algunos misioneros (Guallart
1974, Pellizzaro 1977), otras, por jóvenes shuar, achuar y estudiantes aguaruna (Chumpí Kayap 1985, Tsamaraint, Máshumar y Pellizzaro 1977, Ukujam,
Antun’ y Awananch’ 1991). Además se publicaron algunos textos de anent y
nampet en el libro de Brown sobre magia en la sociedad aguaruna (Brown
1986), y en un artículo sobre Taylor y Chau (1983).
El estudio más completo sobre magia para el amor jívaro y su contexto social ha sido realizado por Michael Brown entre los Aguaruna (Brown
1986: 133-161). En éste, señala diferentes aspectos del imaginario y el significado de los hechizos que se corresponden considerablemente entre los Shuar
y los Achuar. Otros aspectos, tales como la relación entre encantamientos de
amor con suicidio femenino, por ejemplo, parece que se limitan a los Aguaruna. Anne Christine Taylor y Ernesto Chau presentan una pequeña colección
de “Anent achuar para el amor matrimonial”, así como un corto análisis de su
estructura simbólica y lingüística. En su reciente artículo sobre “matrimonio
entre los Jívaro”, Taylor relaciona ciertos elementos del imaginario de los
anent con la estructura simbólica de las relaciones de género en el matrimonio (Taylor 2001). En varios puntos, sus interpretaciones resultan contradictorias con el análisis presentado aquí (así como con algunos aspectos del trabajo de Brown). Estas dicrepancias serán discutidas más adelante.
No existe un número limitado de hechizos, sino que más bien se dan
variaciones individuales que utilizan un grupo de imágenes y elementos semánticos, tal como en las canciones shamánicas (cf. Juncosa 1991). Tal como
dicen Taylor y Chau, en los anent “ciertas metáforas e imágenes son recurren-
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tes y pertenecen a un mismo repertorio común. A pesar de que la forma específica en que son tratados en cada anent varía considerablemente, estas figuras se basan en una asociación estable entre cosas determinadas” (Taylor y
Chau 1983: 99). La gran cantidad de anent existentes para el análisis antropológico así como la gran variedad de elementos y metáforas que contienen,
constituyen un gran reto para el tratamiento de este género. Además, el significado de cada encantamiento está sujeto a las interpretaciones individuales,
con una especie de confuso nivel de acuerdo general acerca de un significado
básico. Esta forma flexible, aunque no al azar, de construcción de significado
se aplica a varios aspectos de la cultura jívaro tales como la interpretación de
los mitos, las visiones y los sueños. Así ningún estudio sobre los anent puede
permanecer fragmentado y enfocarse en una pequeña selección de aspectos
en medio de esta forma cultural tan rica y diversa. Esta refleja, por una parte,
las interpretaciones de hombres y mujeres individuales, y por otra parte, las
propiedades de una estructura simbólica y espiritual general.
En este artículo presentaré algunos anent que he grabado entre los
Shuar del Valle de Upano entre 1991 y 1994, pero también me referiré a hechizos de colecciones ya publicadas. Discutí su contenido con varias mujeres
y hombres shuar, que compartieron conmigo sus explicaciones acerca de los
significados y los propósitos de los hechizos. Estos diálogos con frecuencia llevaban a conversaciones acerca del amor y las historias de amor. Los hechizos,
mostrados en nuestro idioma, han atravesado una serie de traducciones e interpretaciones hasta llegar a este texto. Muchas voces han contribuido en el esfuerzo de comunicar algunos de sus significados, y una de ellas, obviamente,
es la mía.
Para explorar las diferentes dimensiones del significado y la acción de
los hechizos de amor shuar, me voy a referir a ellos como “fragmentos de un
discurso sobre el amor”, en el sentido de Roland Barthes 1977/1984). Los fragmentos o elementos que constituyen este discurso son figuras, entidades de
significado y acción que pueden ser distinguidas en las palabras (habladas, escuchadas o leídas), así como en las experiencias de una persona enamorada.
Barthes dice: “La figura es el enamorado en acción”. La figura combina elementos de discurso, emoción, pensamiento y acción bajo la guía de un “argumento”. Barthes utiliza el término “argumento” en el sentido de la palabra latina “argumentum”, la cual quiere decir “descripción, informe, conclusión, pequeño drama, historia de ficción” (Barthes 1977/1984: 17-18).
El concepto multidimensional de la figura está relacionado con la definición dinámica de discurso. Barthes escribe: “Dis-cursus, que significa origi-
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nalmente el movimiento de correr hacia atrás y hacia delante, de ir y venir, pasos, enredos. Y de hecho, una persona enamorada nunca deja de correr de
atrás hacia delante en su cabeza, de tomar constantemente nuevos pasos, y de
conspirar contra sí misma. Su discurso existe sólo en forma hablada, impulsos que le ocurren a él o ella aún en las más pequeñas y fugaces ocasiones”
(Barthes 1977/1984: 155). La figura en medio de este tipo de discurso puede
ser descrita, por tanto, como una configuración especial de emociones, signos, acciones y experiencias, una “forma de construcción” en la economía del
significado del sujeto enamorado” (Barthes 1977/1984: 18).
¿Qué son entonces, las figuras en los hechizos de amor shuar y qué nos
pueden decir acerca de “la economía del significado del sujeto enamorado” en
esta cultura? Se pueden distinguir varias “figuras” significativas en el contexto de las relaciones de género, por una parte, y con realción a los conceptos de
poder y persona, por otra. Los anent presentan un grupo de metáforas e imágenes que se refieren a ciertas cualidades de una persona, a ciertos estados de
las emociones y a ciertos eventos a lo largo del amor. Usualmente combinan
varios de estos elementos semánticos en una forma lírica libre que tiene un tema (título), un significado y un propósito.
El concepto de la figura en el sentido que plantea Barthes puede aplicarse muy bien a estos fragmentos de significado y acción. Las figuras en este
contexto expresan ciertas emociones del enamorado, por una parte, y por otra
parte, son usados por el sujeto para ejercer influencia sobre los sentimientos
y acciones de la persona amada. De esta manera conectan experiencias individuales y acciones con un sistema de discurso y significado mayor, así como
con un conjunto de prácticas sociales y rituales.
El loro de lugares distantes

Loro de lugares distantes
Loro
Buen lorito
Voy a domesticarlo desde la distancia
El va a pensar:
Voy a descansar en el lugar de mi amada.
Estoy esperándote
Mientras cocino camotes
Sola en mi cama
Sueño contigo
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Sueño toda la noche
Ahora, ahora
Siéntate a mi lado
Tú, que estás volando tan alto
De bosque en bosque
Ven y di suavemente “rak, rak”.
Masticando camotes
Estoy esperándote
Padre, padrecito6.
Tú vienes volando alto
Ven hacia el camote
Yo voy a estar aquí
Cuando vengas a descansar
Estoy esperando que tú llegues
Estoy esperándote7.

Una figura frecuente en los hechizos shuar es la de un pequeño drama
sobre un sujeto enamorado que está solo (masculino o femenino), anhelando
a su amado o amada ausente. La intención de este grupo de hechizos es principalmente transformar la distancia en cercanía. Se aplican en diferentes tipos
de relaciones amorosas y/o situaciones, y pueden implicar toda una gama de
contextos o esferas de la distancia y la cercanía: el hechizo puede referirse al
lazo emocional entre los enamorados y/o los esposos, o a su presencia física
en un lugar específico, para estar en compañía del otro. Si el anent está dirigido a una posible novia o novio, también puede referirse al deseo de establecer
una forma especial de cercanía estructural, una relación formal (matrimonio,
compromiso), que implicaría la convivencia intensiva en un espacio común.
Las diferentes esferas de distancia y/o cercanía en las relaciones amorosas interactúan y se superponen unas a otras. A continuación voy a describir algunas de estas situaciones.
El estar separado físicamente de la persona que alguien ama es algo que
ocurre con frecuencia en la vida diaria. Los hombres y las mujeres experimentan generalmente la ausencia como un periodo difícil en la relación: existe sufrimiento al estar lejos de la persona amada, y/o sospechan que la otra persona podría entablar una aventura con alguien más. El patrón tradicional de
asentamiento con casas dispersas regadas por el bosque con frecuencia mantiene a los enamorados separados. Esto puede aplicarse a dos jóvenes solteros,
que se conocieron y enamoraron en un evento social en la casa de algún pariente, e.g., durante un ipiaratamu, cuando una familia invita a un grupo de
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personas por varios días para ayudarlos con alguna tarea, como construir una
casa o limpiar un jardín. Algunos días después nuestos enamorados imaginarios pueden estar en sus respectivos hogares, quizá separados por una distancia de varios días, sin correo, teléfono o correo electrónico, y, tradicionalmente, sin el arte de la escritura a su alcance. Una situación así puede causar nostalgia, tensión e inseguridad emocional, y puede ser motivo para la utilización
de hechizos de amor. En el caso de solteros adultos (jóvenes), la distancia física y una relación precaria, que usualmente se mantiene en secreto por algún
tiempo, eventualmente podría transformarse en matrimonio8. El joven esposo generalmente se va a vivir en casa de sus suegros. El secreto entonces se
transforma en una convivencia abierta y sociable, y la distancia se transforma
en cercanía en diferentes aspectos: la pareja comparte el mismo espacio físico
y social, y puede establecerse una relación cercana y duradera.
Otros tipos de relación amorosa tienen que enfrentar la distancia y el
secreto, especialmente si la mujer está casada. Las relaciones ilegítimas viven
de un arriesgado encuentro secreto en otro, frecuentmente amenazadas por
un marido o una esposa celoso o celosa, y la maledicencia de parientes y vecinos. Tales relaciones constituyen un serio desafío a la armonía social y un
gran motivo de conflicto. En el pasado las aventuras amorosas ilegítimas fueron una fuente predominante de violencia y contiendas (y en los “tiempos
modernos” algunas veces todavía lo son). En tales situaciones, la distancia física y social es la condición general de la relación amorosa, y la intimidad se
limita principalmente a los sentimientos de los enamorados y sus encuentros
secretos. Eventualmente, este tipo de relación puede llevar a que la mujer casada se vaya y se case con su amante, estableciendo así de nuevo la cercanía de
una vida marital con un nuevo compañero.
Pero también la cercana convivencia de la pareja casada puede ser interrumpida algunas veces. Un esposo a menudo puede pasar varios días, semanas o meses lejos de su esposa. O visitará frecuentemente a vecinos y parientes, algunas veces con su esposa, y en muchas otras ocasiones, lo hará solo o
en compañía de otros hombres. El se puede alejar también por viajes de caza,
o, en tiempos pasados, en expediciones de guerra, así como puede abandonar
temporalmente a su familia (en pocos casos) para migrar a Estados Unidos
por varios años. A un nivel emocional, los sentimientos de amor y respeto entre marido y mujer pueden ser amenazados por diferentes conflictos. Podría
ser que un esposo o esposa no resulte un buen compañero o compañera para
el cumplimiento de sus obligaciones económicas o sociales, o pueden surgir
conflictos con y entre otras personas que comparten el espacio social de la pa-
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reja, interfiriendo con la armonía conyugal. Una esposa adicional puede no
ser aprobada por la primera mujer, causando discordia. Y por último, pero no
por ello menos importante, las aventuras ilegítimas tanto de las mujeres como de los hombres pueden crear tensión emocional y conflicto, ya sea que éstas se den de hecho, o que existan solamente como un discurso de acusación.
Los hechizos expresan diferentes dimensiones de estas circunstancias amorosas y buscan influir en ellas de acuerdo con los intereses de quien los cante.
Ahora hablaremos sobre la figura del “amante ausente”.
La modalidad más fuerte de pasión amorosa es experimentada por los
amantes que están separados. El sentimiento que aparecen en tales circunstancias es llamado anéamu, una emoción que yo describiría como un deseo
doloroso y apasionado. Algunas veces es traducido por los Shuar como amor,
otras como dolor o como tristeza. Un hombre shuar me lo describió con las
siguientes palabras:
“Estoy caminando en mitad de la noche, hay peligro, el río se salió de su cauce, pero yo
debo continuar, debo llegar al lugar donde mi amor está. Aún cuando surjan los problemas, aún cuando alguien me amenace, debo encontrar la forma de estar cerca de ella
y tocar su cuerpo.”9

A menudo este sentimiento es la causa de que el sujeto enamorado lance un hechizo: se intenta que el poder de las palabras quite los diferentes obstáculos que pueden obstruir el camino hacia el cumplimiento de su deseo. El
imaginario de los hechizos relacionados con la figura del “amante ausente”
contiene una amplia gama de metáforas acerca de la distancia y la cercanía.
Para la creación de cercanía, los hechizos algunas veces recurren a la
metáfora de la “domesticación”, que Brown llama el “tema de la domesticación”.10 El hechizo presentado anteriormente es utilizado por una mujer para hacer que un hombre (loro de un lugar distante) vaya cerca de ella. Ella
quiere invocarlo con imágenes de convivencia doméstica, proveyéndole comida de su jardín y compartiendo su lecho con él11. El hombre es bosquejado en este hechizo como una criatura distante y elusiva, y la mujer está haciendo un esfuerzo por “domesticarla” y hacerla venir cerca de ella. La dirección del movimiento en este “pequeño drama” (el hombre se dirige hacia la
mujer), va de la mano con la uxorilocalidad, la modalidad preferida de residencia posnupcial en las comunidades jívaro. Así, desde un punto de vista femenino, la metáfora de la domesticación de “criaturas salvajes” del exterior
para integrarlas a la esfera del hogar, concuerda de muchas maneras con las
relaciones maritales.

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 59

Recientemente, Taylor ha interpretado la “metáfora de la domesticación” en el sentido opuesto: de acuerdo con su estudio, ésta expresa una perspectiva masculina específica acerca de la mujer y el matrimonio, y refleja una
ideología general de depredación. En las relaciones de género jívaro, este tipo
de “canciones de mascotas” son utilizadas principalmente por hombres para
domesticar a las mujeres, que son estructuralmente “medio animales”, y llevarlas a la relación matrimonial; subyace en el matrimonio jívaro “una relación de captura violenta” y las mujeres deben ser domesticadas para y por el
matrimonio (Taylor 2001).
Sin embargo, en muchos hechizos las mujeres hablan de los hombres
como criaturas que deben ser domesticadas, y en varias canciones y hechizos
las mujeres y los hombres se refieren a sí mismos como a criaturas que deben
ser domesticadas con el fin de enfatizar (o establecer) la armonía en una relación12. Por tanto, la metáfora de la domesticación no es tanto una representación de una “matriz socio-económica de depredación” en el sentido de Viveiros de Castro (1996, 2001), sino que abarca un conjunto polisémico de significados. Puede ser utilizada por los hombres y por las mujeres en diferentes
tipos de discursos, y puede asumir varios significados de acuedo con el contexto al que se refiera. El fundamento de esta construcción de significado es la
creación de cercanía y convivencia a través de un proceso de transformación.
En la medida en que la mujer en la sociedad jívaro configura activamente este proceso en diferentes esferas de la vida, la metáfora de la domesticación
constituye un elemento importante en el discurso femenino del amor y la sexualidad.
El agouti sin domesticar
Amarrándolo con los yais de la enredadera
Lo ajusto bien apretado
En mi vagina
“Tu tu tu” yo lo domestico…13

La fiura del “amante ausente” no está relacionada solamente con la metáfora de la domesticación. Está asociada con un conjunto de otras figuras relativas a los pensamientos y emociones de la persona amada, y con las personas y obstáculos que mantienen a una apersona alejada de su amor.
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Piensa solamente en mí

En el crepúsculo
Que lentamente se disuelve en obscuridad
Descansa por un momento
Piensa solamente en mí
Piensa solamente en mí. 14

El sentimiento de deseo apasionado (anéamu) alienta la esperanza de
que la persona amada corresponda con los sentimientos de uno, quizá con la
misma intensidad. La distancia, la imposibilidad de comunicarse directamente, y “la eterna inseguridad del corazón enamorado” (para utilizar una expresión de Roland Barthes) pueden fácilmente transforarse en la ansiedad de ser
olvidados. Muchos hechizos expresan estos temores y al mismo tiempo tratan
de ejercer una fuerte influencia en la memoria y en las emociones del otro: su
intención es provocar tristeza, dolorosa nostalgia por la persona que está lanzando el hechizo, y que se piense compulsivamente en él o ella. En algunos casos, la “víctima” perderá su apetito y se rehusará a comer comida en lo absoluto.
“Así son las cosas –me explica una mujer shuar-: usted puede estar trabajando en el
campo o en la casa, usted está bien, usted está contenta y tranquila, quizá un poco feliz
y un poco triste. Así se siente cuando nadie está cantando. Pero si usted tiene un amante y él está lejos de usted, y él utiliza hechizos, usted de pronto pierde la tranquilidad, ya
no puede volver a estar calmada, usted se pone muy triste, y donde quiera que vaya, y
haga lo que haga, usted está triste y usted deberá pensar en él.”

Este tipo de impacto en las emociones de una persona se debe al poder
espiritual del hechizo, que hace efecto en su “alma” (wakán). El wakán es uno
de los varios componentes espirituales de una persona. Está asociada con la
vitalidad, la conciencia, la forma de una persona, sus sentimientos, y es descrita como la esencia espiritual de todos los seres. El wakán no corresponde
únicamente a los humanos, sino que habita las plantas, animales, espíritus, así
como a objetos inanimados. En los humanos, mora en la sangre y está directamente relacionado con los sentimientos de amor y pasión. A través de los
hechizos, una persona tiene posibilidad de comunicarse directamente con el
wakán de otra persona y de ejercer influencia en sus emociones. Esto también
se aplica a sus pensamientos, que aparecen de manera dominante en su concepto de pasión: el pensar y el sentir no son vistos como dos actividades men-
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tales diferentes por los Shuar, sino como una sola articulación integrada de la
persona, íntimamente relacionada con el wakán (alma, psique) en la parte espiritual, y con la sangre y el corazón en la partre corporal.15 El cerebro, por
otra parte, es visto como el origen de las lágrimas:
“Cuando estás triste –un hombre shuar me explixcó- te duele el corazón. Tú piensas:
‘¿Dónde está mi amante?’ Tú sientes en tu corazón, pero las lágrimas que lloras, ellas
vienen del cerebro, no del corazón”.

El poder del soñar y del crepúsculo
Wakáni, pájaro del alma
Tú me estás buscando
En el crepúsculo
Pero todos mis pensamientos
Están contigo
Sólo pienso en ti.
Estoy abrumado con este deseo doloroso
Y yo pienso
Mañana tú volverás
En el crepúsculo
En el crepúsculo
Tú me vas a amar.16

Existen dos espacio-tiempos cuando el “alma” o “espíritu” es más receptivo al efecto de los hechizos: la noche y el crepúsculo. Durante la noche,
mientras una persona duerme, su wakán vaga alrededor. En tales excursiones
se puede encontrar con el alma de la persona que está lanzando el hechizo y
comunicarse con él o ella. El hacer que la persona amada sueñe con uno es la
meta implícita de muchos hechizos y una importante figura en el discurso del
amor. Un hombre shuar me describió este efecto de la siguiente forma:
“En nuestros sueños vemos al wakán (espíritu, alma) de nuestro amor. Este tipo de sueño puede venir naturalmente o puede hacerse: si usted piensa constantemente en alguien en especial y canta hechizos durante el crepúsculo, entonces él o ella van a soñar
con usted y no podrán olvidarlo. Así funciona, usted canta un hechizo y entonces el otro
sueña con usted y el tendrá que pensar en usted todo el tiempo y v a sufrir por estos
pensamientos (y estos sentimientos).”

El momento perfecto para lanzar un hechizo es en el crepúsculo (tiusa): el sujeto enamorado debe ir a un lugar solitario, llevar un poco de tabaco
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y cantar el hechizo. Frecuentemente, los hombres piensan en la letra sin decirla y tocan la melodía en una flauta o en un arpa.17 Durante el crepúsculo,
la persona a quien está dirigido el hechizo debe percibir repentinamente señales de deseo y tristreza: cierto pájaro que canta una melodía inusual y melancólica, una libélula que parece inquieta y solitaria, la puesta de sol provoca
sentimientos de transitoriedad y muerte, o quizá el sonido de la lluvia en la
creciente obscuridad, que le hace pensar en las lágrimas.
Cuando llega el crepúsculo
Cuando el sol cae
Las libélulas se deslizan velozmente
De un lado a otro
Mi veloz libélula
Dime
Por favor dímelo:
No puedo resistirme a ti
No puedo resistirme a ti.
Al momento de partir
Cuando llega el crepúsculo
Tu sentirás una gran tristeza
Y un gran deseo.
La libélula se desliza velozmente
De un lado a otro
Mi dulce libélula
Levanta tu cabeza
Y dímelo.18

El momento del crepúsculo está marcado por una atmósfera especial,
una cualidad espiritual y sentimental llamada kúntuts. Esta palabra significa
triste, obscuro, lúgubre, imponente, santo y mágico. La palabra puede referirse a los sentimientos de una persona, a la atmósfera de un paisaje (un paisaje
yermo), tipo de clima (viento, tormenta, lluvia, niebla) o a un momento del
día (crepúsculo u obscuridad repentina), así como al aura de las personas y
eventos sobrenaturales. Las propiedades de kúntuts están estrechamente relacionadas con ciertas experiencias en el transcurso de una búsqueda de visión,
una característica esencial de la espiritualidad shuar.19 En el contexto de la
realización de hechizos de amor, el concepto de kúntuts se refiere, por un lado, al crepúsculo, y por otro, a los obscuros pensamientos y a los intensoso
sentimientos que despiertan en ese momento del día. Está relacionado con la
pasión y el deseo dolorosos así como al poder sobrenatural del hechizo.
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El concepto de kúntuts abarca varias metáforas de cambio y transición.
Por una parte, su asociación con el crepúsculo, la transición del día a la noche, está conectada con el poder transformador de los rituales, como la búsqueda de visiones o la realización de hechizos. En cuanto a la dimensión emocional, se refiere a un humor triste y lúgubre que deberá ser transformado en
alegría y felicidad.20
Flechado por un “dardo de amor”
El lanzamiento de hechizos muestra varias semejanzas con el tipo de
influencia que un shaman (uwishin) puede ejercer sobre una persona. La acción shamánica en este contexto tiene un efecto similiar pero más fuerte que
un hechizo. Si, por ejemplo, una mujer tuviera problemas con su esposo, y su
utilización de los anent no haya dado los resultados que esperaba, probablemente consultará a un shamán y le pedirá su ayuda profesional. El shamán
podrá preparar un encantamiento de amor (músap) para ella, 21 o puede realizar un ritual e insertar “dardos de amor” (músap tsentsak) en el cuerpo y el
espíritu de la otra persona.
“El músap tsentsak puede ser enviado por sueños. Puedo introducirme en tu sueño y cubrirte con esencias especiales. Cuando te despiertas, te sientes triste, empiezas a pelear
con tu familia, o te sientes enfermo y no quieres hablar con nadie. Solamente piensas
sobre una persona en especial. Así funcionan los dardos de músap, también los llamamos tsemaiyúka. Hay diferentes clases de dardos, e.g., tsemaik tsensak, una flor con un
aroma intenso que crece a orillas del río, también hay músap tsentsak y samira tsentsak,
éste ultimo es un dardo en forma de insecto con un olor fuerte. También utilizo tsentsak kantirina, que es una pequeña hormiga con un cuerpo especialmente brillante. Pero muchos de los dardos tienen un perfume fuerte. En asuntos del amor, trabajo con
muchos olores, con perfumes.”22

Este tipo de acciones tienen lugar en una “zona crepuscular moral”. Si
la causa se considera moralmente correcta, e.g., si contribuye a la reconciliación de una pareja casada, un shamán no dudará en realizar tal ritual. Otros
casos son más difíciles, y un shaman a veces se rehusará a ayudar a cumplir los
deseos de sus potenciales clientes:
“Yo pocas veces realizo tsemaiyúka (magia del amor). Nunca lo hago para llevar infortunio a alguna persona. Solamente lo hago si alguien desea una vida mejor y si quiere
una vida mejor (penker pujustín) de nuevo en su casa, de manera que se quieran mutuamente, para resolver algunos problemas. Solamente lo hago si las cosas son así. Pero
muchas personas vienen y solamente quieren hacer daño, especialmente hombres jóve-
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nes y muchos apachi (hispano-americanos) también. Solamente quieren tener a una
mujer y quieren que yo la consiga para ellos, sin que les importe qué pase después. Algunas veces lo hago para los apachi, que consigan ellos lo que ellos quieren.
Pero si jóvenes shuar vienen a mí por la misma razón, los envío de regreso. Un día inclusive vino uno de mis hijos y me rogó que enviara dardos de amor, porque estaba enamorado de una joven y ella no le aceptaba. Le dije que debía trabajar para hacer feliz a
una mujer, darle todo lo que ella quería y cuidarla –esa es la forma de los shuar- en lugar de andar jugando por aquí y allá con muchas chicas, tal como lo hacen los apachi,
que tienen hijos por toda la región. Les digo a los hombres jóvenes que recuerden que
las mujeres suelen quedar embarazadas; primero tienen toda la diversión, pero luego
vienen todos los problemas. ¡Eso es lo que les digo cuando me piden dardos de
amor!”23

Los shamanes no son consultados solamente para realizar magia para
el amor, sino también para curarla. Pensamientos compulsivos acerca de una
persona, pérdida de apetito, depresión, inquietud, así como otros problemas
físicos y/o mentales son atribuidos a hechizos de amor, encantamientos, o
dardos de amor. En tales casos, los uwishin realizan un ritual curativo, que
usualmente implica la extracción del dardo de amor respectivo.
Yo llamo al dardo
Yo llamo al espíritu (pásuk)
Que hace que una persona se enamore
Yo llamo a todos los dardos en el aire
Yo gano poder
Sobre el dardo músap
Sobre el dardo
Que causa mi deseo
Lo cubro con mi esencia
Lo extraigo
Yo, yo, yo, yo…
Yo soy el poderoso
Yo soy la anaconda
La tierra tiembla cuando yo camino
Yo soy la anaconda que trae la obscuridad
Yo, yo, yo, yo… 24

Los hechizos de amor son parte de un conjunto de conceptos y prácticas que están enraizadas en el poder espiritual de una persona para ejercer influencia sobre otras personas, la naturaleza y los eventos. Ellos reflejan una
matriz socio-cósmica donde todos los seres están dotados con cualidades espirituales y poderes especiales que les permiten ejercer influencia unos en
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otros. Lo individual no está visto como una entidad constantemente personificada e indivisible, sino como una configuración de diferentes componentes
materiales y espirituales que atraviesan varias transformaciones a lo largo de
su existencia. Viveiros de Castro utiliza el término “multinaturalismo” para
describir algunos de estos conceptos: se refiere a la idea de que todos los seres
están dotados de una especie de alma, la cual forma el centro de su existencia,
mientras que sus cuerpos son como las ropas que pueden ser cambiadas en
diferentes contextos.25
Otra característica importante de la cosmología Amerindia y de la
Amazonia, y que ha sido ignorada en discusiones recientes sobre el tema, es la
noción de poder (espiritual). En el pensamiento Amerindio está basada en
una asociación cercana de espíritu y poder: 26 los componentes espirituales
particulares de un ser a menudo establecen diferencias entre individuos (y
grupos), en la medida en que ciertos individuos (o grupos) pueden encarnar
más poder espiritual que otros o poseen una alianza con espíritus especialemnte poderosos. Todos los seres no sólo son animados y socialemnte relacionados (Descola 1992, 1996), sino que también son parte de una red densamente tejida de relaciones de poder espiritual que puede ser influenciada y
transformada por los humanos (y por los espíritus) de acuerdo con sus intereses. En este sentido, el poder espiritual constituye un elemento importante
de la acción en prácticamente todas las esferas.
Este principio se aplica a la cultura jívaro en general y a la utilización
de hechizos (de amor) en particular. Mientras que todas las personas tienen
algún tipo de poder y conocimiento para actuar más o menos eficientmente
en las relaciones de poder espiritual, otras, e.g., los shamanes, son expertos en
este campo. Además, una persona que ha adquirido una gran cantidad de un
tipo de poder espiritual en particular (arútam), va a ser más eficiente cuando
utilice anent para influir en personas, animales, plantas o eventos. La acción
de los hechizos de amor y el poder espiritual que ejercen en diferentes campos de las relaciones sociales y de género, está por tanto íntimamente relacionada con otros tipos de acción similares, tales como otros componentes espirituales de la persona y los poderes y acción shamánicos.
La bella estrellita
Mi padre, mi pequeña estrellita
Me ha olvidado
Él duerme

66 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

Pero una estrellita
Va a despertarle
Una estrellita
Va a despertarle
Y hacer que me recuerde.27

Algunas figuras de hechizos se refieren a la historia de amor mítica entre un hombre joven y Yaa, la estrella de las mujeres:28 en una clara noche llena de estrellas, un joven estaba sentado en la orilla de un río. El miró a las estrellas, especialemnte a una pequeña que estaba brillando mucho, y deseó que
las estrellas fueran mujeres y pudieran venir a la tierra para estar con él. Se retiró a su refugio y se quedó dormido. De repente, fue despertado por una luz
brillante, y vio a una hermosa mujer, cubierta con una titilante luz, brillando
hacia él desde el cielo. Ella dijo: “¡Despiértate! ¡Tú pensaste en mí, así que vine! ¡Tú me has atrapado en tus pensamientos, así que aquí estoy!” Ellos hicieron el amor a la orilla del río y más tarde miraron al cielo y Yaa le explicó al
joven todo acerca de un grupo de estrellas, que eran su familia. Finalmente
ella regresó a su casa, pero le dijo al joven dónde y cuándo podría verla otra
vez. Ella lo visitaría nuevamente, si él conservaba el más absoluto secreto. Así
que se encontraron varias veces. Una noche, Yaa, que era muy poderosa, lo llevó a su hogar en el cielo. Ahora el shuar podía ver todas las estrellas, que en
realidad eran personas, y hablaba con ellas. Yaa era un poco más pequeña que
el resto, pero era especialmente bonita. El se casó con ella y vivió en ella en el
cielo.
El mito acerca de Yaa Nua (Mujer Estrella) articula varias dimensiones
del amor, la sexualidad, el matrimonio y el poder espiritual que están entrelazados e interactúan en el curso de la historia. La secuencia de inicio muestra
un hombre solo en la orilla del río (o en un bosque), una escena introductoria muy difundida en la mitología shuar. El estar solo en un lugar remoto
apartado de la interacción social ordinaria, es una precondición para un encuentro con lo extraordinario. Además, muchas actividades rituales individuales, tales como la búsqueda de visiones o el lanzamiento de hechizos, frecuentemente son llevadas a cabo en tales circunstancias. Para encontrar a arútam, e.g., una persona generalmente se retirará a un lugar solitario en la selva, por lo general la orilla de un río, y tomará una substancia psicoactiva con
el fin de experimentar una visión y recibir un poder espiritual especial.
Durante la primera parte de la narración, la historia de la Mujer Estrella, por una parte, sigue hasta cierto punto el patrón de un encuentron visionario y, por otra parte, está estrechamente relacionada con el simbolismo y la
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acción de los hechizos de amor. Ambas actividades rituales (así como muchas
otras en la cultura shuar, como el shamanismo) utilizan palabras y melodías
para llamar (untsutkin) a otro ser o a su espíritu respetuosamente.29 Este tipo
de llamada busca hacer que aquel a quien se dirige se acerque a la persona interesada (transformando así la distancia en cercanía), así como dotar a la persona con un don. En el caso del shamanismo el don sería poder espiritual, en
el caso de los hechizos de amor éste puede ser afecto y/o sexo, en el caso de
una búsqueda de visiones, se refiere a ciertos tipos de capacidades espirituales, tales como atraer el éxito en las actividades económicas o en las guerras.
La capacidad de llamar a una persona o a un ser espiritual está relacionada con el concepto de atracción o atractivo, que es considerado como una
dimensión importante del poder mental o espiritual de una persona. Este
principio se vuelve más explícito en lo tocante al poder de un shamán, al que
se refieren frecuentemente los Shuar como una especie de “magnetismo espiritual” que permite a un uwishin llamar a una cantidad de agentes espirituales que lo ayudarán a alcanzar sus metas. Esta misma fuerza magnética es atribuida a la anaconda, la “mascota” del shamarn primordial Tsunki en los tiempos míticos. Mientras la anaconda es una sumisa criatura en la casa de Tsunki en el mundo sub acutático, puede causar daño y destrucción a sus
enemigos.
En una forma menos potente, una persona común que lanza un hechizo también está haciendo uso de su poder magnético de atracción: la capacidad de “atrapar a alguien en los pensamientos de uno” es un tema importante en varios hechizos. El poder de atracción es atribuido además a ciertas
substancias y plantas (e.g., piripiri) que son utilizadas en una amplia gama de
contextos tales como la magia para el amor, la jardinería y la caza, y constituyen una “etnobotánica de la atracción” (Brown 1986: 83-90). El poder de
atracción se expresa a menudo en un lenguaje de seducción y sexualidad, que
no se limita a los hechizos, sino que también es una parte importante de los
cantos shamánicos.30
De esta manera, los elementos del mito de la Mujer Estrella muestran
un gran paralelismo con otra historia de amor mítica y espiritual, la historia
acerca de Tsunki y el primer shamán shuar. Los dos mitos tienen el mismo
episodio introductorio: un hombre se encuentra con una bella mujer de otro
mundo (en una visión) a orillas de un río. La mujer Tsunki es un ser del mundo acuático, su padre es el Señor del Agua y del shamanismo. Ella lleva a su
amante donde su poderoso padre, y él se convierte en su esposo y su yerno
respectivamente, y recibe el poder shamánico del “Viejo Tsunki”. Después de
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cierto tiempo, él lleva Tsunki a su casa, donde vive con dos esposas shuar. La
historia del matrimonio de la mujer Tsunki con el shuar está llena de problemas: los celos de sus esposas shuar finalmente obligan a la joven Tsunki a regresar donde su padre, quien envía una inundación para vengar el maltrato a
su hija.
Ambas historias construyen una relación estrecha entre amor, belleza,
sexualidad y poder espiritual, por una parte, y por otra, relaciones de noviazgo y alianza matrimonial. Ellas combinan una variedad de fragmentos o elementos de significado y acción que son de gran importancia en las historias
de amor de “la vida real”. La dimensión espiritual de estos procesos conecta
los relatos mágicos con la práctica de hechizos de amor y otras formas de magia para el amor.
No puede encontrarse ni un rastro
Mariposa, mariposa
Soy una mujer mariposa
Yo vuelo alrededor
Yo bailo en el aire
Así bajo por el camino público.
Y tú, y tú
Tú eres un escarabajo
Que caminas a lo largo
De un camino abandonado.
Ven rápidamente
Salta alto
Anda directo hacia el bosque
Ven apresurado para encontrarme.31

En muchas relaciones amorosas el gozo y la feliciad de la intimidad están limitados a periodos cortos de tiempo, y deben llevarse a cabo en secreto.
Los amantes se encontrarán en algún lugar solitario por los campos o en la
selva, van a pretender estar ocupados con otras actividades, e.g., recolectar
hojas para cocinar, en el caso de las mujeres, o ir de caza, en el caso de los
hombres. Algunas veces las mujeres pueden dejar marcas en su camino, como
ramas rotas, de manera que su amante pueda encontrarla en el bosque. A menudo la pareja se encuentra en lugares que los dos ya conocen. En público, los
amantes van a tratarse uno al otro con indiferencia e incluso con hostilidad,
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algunas veces el hombre empezará a coquetear con otra mujer, sólo para distraer la atención pública de su aventura amorosa real.
Todos los encuentros románticos y sexuales fuera del matrimonio demandan el mayor secreto, especialmente las aventuras en las que se comete
adulterio, que son relaciones extremadamente precarias y peligrosas:
“Yo le digo honestamente –una mujer shuar casada me dijo- yo no tengo aventuras porque tener un amante significa tener un montón de problemas. No me gustan las aventuras amorosas secretas. Yo sé que mucha gente las disfruta, escucho sobre ellas todo el
tiempo. Y usted ve, ahí está el problema, que no son tan secretas después de todo, algo
siempre se sabe. Y si eso sucede, empiezan los chismes y los problemas en el hogar. Algunas veces las personas son extremadamente cuidadosas y pueden mantener su amor
escondido por algún tiempo. Pero tan pronto como alguien se entera, pueden aparecer
serios problemas, el esposo y la esposa van a pelear todo el tiempo, los hombres empiezan a golpear a sus mujeres, tu esposo querrá matar a tu amante, toda la familia estará
en problemas. Te digo, mi amigo, que es muy difícil tener un amante”.

Sin embargo, las personas jóvenes y solteras, así como hombres y mujeres casados, corren el riesgo y enfrentan las dificultades de las relaciones secretas, y utilizan hechizos para evitar mayores problemas. Los hechizos expresan una gran variedad de sentimientos en estas situaciones, como la alegría de
esperar una cita secreta, pero también la angustia de ser descubiertos, de ser
acusados por los chismes, o de enfrentar a un padre o un marido enfurecidos.
Los hechizos pueden dirigirse hacia todos los posibles obstáculos para resolverlos de diferentes maneras: van a volver a los otros ciegos frente al hecho de
que ella o él no estén en casa, silenciar los chismes, disipar los celos o la rabia,
y evitar el castigo. Algunos hechizos son para mantener el secreto, al “no dejar huellas” y no ser descubiertos. Varias metáforas de animales son utilizadas
en este contexto, entre ellos diferentes insectos, que se mueven sin dejar huellas, como la mariposa o el cienpiés (nantenkuach). Un hombre shuar me explicó el significado del cienpiés de la siguiente manera:
“El cienpiés (nantenkuach) es un pequeño insecto con muchos pies que camina y camina y no deja ninguna huella. Invocamos a este animal para no dejar ningún rastro ni
huella, así como para prevenir que nadie vea nuestras huellas, y que la idea de la huella
entre en la cabeza de alguien. Si alguien quizá ve una huella, en algún lugar extraño en
el bosque o cerca del jardín de una mujer, no le prestará atención y se olvidará de esto
tan pronto como la vio”32.
“Nosotros también invocamos al cienpiés para evitar que alguien se ponga celoso: este
animal pasa desapercibido muy fácilmente, nadie realmente sabe qué está haciendo, no
hace daño, no hace ninún mal y solamente piensa en su comida. Parece que se ocupa
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sólo de sus propios asuntos y no causa ni siente ni celos ni envidia. Si quiere usted distraer la atención y prevenir que su esposo se ponga celoso, usted puede utilizar un hechizo que invoca al cienpiés. Así cundo su esposo llegue a la casa y vea a un hombre que
está saliendo, y pregunte: “¿Quién es esa persona caminando por el camino?”, él va a estar contento con cualquier explicación que usted le dé y no volverá a pensar en el asunto. Así funciona el hechizo del cienpiés y pueden usarlo hombres y mujeres.”
Cienpiés, cienpiés
La persona que ha venido
Él no es shuar
Él es solamente un cienpiés
Cienpiés cienpiés
La persona que ha venido
Él no es shuar
Puedes llamarlo cienpiés
Sus huellas son invisibles
Su vida no tiene problemas
Cienpiés cienpiés33.

Una gran variedad de hechizos tienen el propósito directo de disipar la
ira o los chismes, y de prevenir el castigo. En algunos de estos hechizos la persona que canta el hechizo se identifica a sí mismo o a sí misma como una criatura adorable, como por ejemplo un mono bebé, con quien nadie podría estar enojado y a quien nadie quisiera hacer daño. En otros hechizos, quien canta se identifica a sí mismo o a sí misma con una criatura o un espíritu poderoso y feroz, con el fin de amenazar a sus adeversarios.34 Tales hechizos no se
aplican solamente en el curso de una aventura amorosa secreta, sino que algunos son utilizados también para resolver una gran variedad de conflictos en
el matrimonio y en otras áreas de la vida social.
Felices juntos. Convivencia alegre y “la buena vida”
Soy un loro sumiso
Soy un loro domesticado
Yo siempre estoy unido
A mi esposita
Nosotros compartimos todo
A la hora de la comida
Nos sentamos cerca juntos
Comiendo juntos.
Soy un loro domesticado
Nunca voy a estar separado
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De mi esposita
Y estoy jugando con ella todo el tiempo
Cómo disfruto jugar
Estoy cantando todo el tiempo
Siempre nos sentamos juntos.
Voy feliz a los árboles de frutas
Nos quedamos cerca juntos
Nosotros jugamos y reímos
Nosotros compartimos las mismas bromas
Nos mordemos uno al otro algunas veces
Pero nunca peleamos
Estoy jugando con mi esposita.35

En contraste con la salvaje y secreta aventura de amor, el matrimonio
es visto frecuentemente como el lugar de la sumisión y el “amor domesticado”. Una de las más importantes figuras relativas al amor matrimonial cuenta la escena de un hombre y una mujer siendo “felices juntos”, utilizando frecuentemente la metáfora de dos pájaros que comparten y disfrutan de la compañía del otro. Esta figura no se refiere ni al deseo doloroso (anéamu), ni
menciona el crepúsculo ni los sueños, sino que invoca los sentimientos de alegría y felicidad en la vida diaria. El discurso de los hechizos dirigidos a establecer y/o mantener el estado de felicidad conyugal, se refiere a temas de cercanía, confianza, armonía y el compartir.
A pesar de que los conflictos están constantmente presentes en la vida
diaria de los Shuar, la vida en armonía es altamente estimada, y está estrechamente relacionada con las ideas jívaro de convivencia. Una relación amorosa
y respetuosa entre los esposos constituye un aspecto importante del concepto
de “buena vida” (penker pujústin)36. La “buena vida” incluye diferentes aspectos de lo que Joanna Overing describe como los elementos de la convivencia
en las sociedades Amazónicas, tales como la paz, una alta afectividad, un buen
dar y compartir, y una intensa valoración ética y estética de la sociedad sociable.37
Si alguien pregunta a los hombres y mujeres shuar su criterio acerca del
matrimonio, hablan en primer lugar de la reciprocidad relacionada con la carga de trabajo de la vida diaria. Una de las cualidades más deseadas en un esposo o esposa es la habilidad de trabajar eficientemente en los campos de acción respectivamente definidos según el género, así como compartir los productos de sus esfuerzos con la esposa o esposo (y con los hijos). El dar al otro
algo que él o ella quiera o necesite no tiene solamente un valor económico, si-
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no también emocional, y es visto como una expresión de cercanía y afecto. No
todos los matrimonios son el resultado del amor romántico de una pareja joven. Muchos matrimonios han sido arreglados (y alguna veces todavía lo
son). Esto se aplica especialmente a los matrimonios entre chicas jóvenes con
hombres adultos. Se supone que el amor se desarrollará a partir del cuidado
y el cariño paternal de un hombre al criar a su esposa-niña. Algunas mujeres
mayores, que han experimentado este tipo de matrimonio, que ya no es una
práctica muy frecuente en la actualidad, me hablaron con mucho cariño de
sus esposos y de sus amorosas relaciones con ellos.
La imagen utilizada en los hechizos relativos a la alegría del amor marital se refiere frecuentemente a la comida y al comer. El compartir comida y
generalmente el acto de comer son símbolos de cercanía social, especialmente en el sexo y el amor. Por una parte, el verbo “comer” es utilizado frecuentemente por los shuar como sinónimo de tener sexo, al igual que en otros ejemplos de discursos de Amerindios y Latinoamericanos.38 Por otra parte, el
compartir la comida tiene un significado especial en las relaciones maritales:
antes de la introducción del matrimonio cristiano, que está bastante difundido actualmente en algunas regiones, el compartir comida constituía una parte importante en los rituales relativos al matrimonio.
Si el matrimonio es arreglado, después de una larga y muchas veces difícil negociación entre las respectivas familias, el novio se va de caza y más tarde le ofrece su presa a la novia. Si ella acepta el regalo, prepara la carne para él
y le da de comer, y adicionalmente le ofrece cerveza de yuca, que ella fermentó para él, y él pasará la noche abierta y oficialmente con ella en la casa de los
padres de ella, y el matrimonio ya ha sido establecido. Si ella rehúsa aceptar y
preparar la pieza de caza, y no le ofrece cerveza, ella está rechazando al novio,
una acción que es motivo de conflicto y renegociación del matrimonio.
Además, en algunas regiones se realizan algunos rituales efectuados con
una pareja recién casada con el fin de “enseñarles a comer” en este nuevo periodo de sus vidas. Entre los Achuar, los esposos son alimentados con pequeños pedazos de diferentes tipos de comida por parejas casadas mayores, que
les van a transferir el “poder de comer juntos” y de llevar adelante un matrimonio armonioso.39 Rituales similares también son parte de los rituales de
iniciación para mujeres jóvenes (nua tsankram), en caso de que la chica ya esté casada.40 La figura de dar o compartir comida también está estrechamente
relacionado con el “tema de la domesticación” que ya fue comentado antes en
este artículo. El alimentar bien a alguien es un elemento importante del proceso de amansamiento o domesticación de las mascotas,41 animales domésti-
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cos y miembros de la familia. A lo largo del matrimonio, el comer o no comer,
el dar, quitar o rehusar, o en el peor de los casos, envenenar la comida, son formas de expresar y vivir la armonía o el conflicto entre los esposos.
El debe ser
Como un manso peccari
Que chilla despacito
Porque quiere que yo lo alimente.
Pensando en mí
Gruñe tiernamente
Solo amor y felicidad en sus pensamientos
El está contento y complacido
Y gruñe suavemente.42

El no puede dejarme
Yo soy una mujer
Yo soy una mujer anaconda
Yo soy la brillante anaconda
Que puede obscurecer el sol.
El no puede dejarme
Yo soy la mujer anaconda
En la turbulenta y espumosa agua
Estoy esperando hambrienta
No necesito utilizar palabras
No necesito decirle nada
El no puede ir a ninguna otra parte
El no puede ir a otra parte con sus pies
Yo soy la mujer anaconda.43

La armonía de un matrimonio por lo general no es una condición permanente, sino que es amenazada una y otra vez. Diferentes problemas pueden
surgir en todos los aspectos de la convivencia y, por supuesto, existen hechizos para resolverlos. Sólo quiero mencionar algunas figuras en este contexto:
varios hechizos se refieren al mantenimiento del afecto del esposo o esposa y
a prevenir que se enamore de alguien más. Michael Brown se refiere a muchos
hechizos “anti-amor”, utilizados por una esposa o un esposo celoso que impediría que el esposo o esposa se case con una segunda o tercera persona. Por
otra parte, un hombre que quiere vivir con felicidad en una casa poligínea,
alunas veces utilizará hechizos para establecer armonía y comprensión entre
sus esposas.
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Algunos hechizos conjuran imágenes de una relación feliz con el fin de
evitar que el afecto venga y se vaya. Otros hechizos invocan a espíritus poderosos que van a forzar a una persona a quedarse con su esposo o esposa. En
estos casos, la ansiedad o el enojo son la causa para que el sujeto enamorado
tome el poder que implica la identificación con la anaconda, un símbolo de
poder shamánico irresistible e invencible. El poder de un shamán (y de la anaconda) para dominar a otros es frecuentemente comparado con las fuerzas de
la pasión y la sexualidad. En los hechizos de amor, esta poderosa imagen puede ser utilizada en casos difíciles, ya que, como un shamán me explicó, no todos los hechizos tienen el mismo poder, y su efectividad depende hasta cierto
punto del poder de los entes espirituales que invoque.
El amante en acción
Para concluir mis reflexiones sobre estos fragmentos del discurso mágico del amor de los Shuar, quiero retomar las palabras de Roland Barthes: “La
figura es el amante en acción”. Las figuras en los hechizos de amor shuar se refieren a una amplia y diferenciada gama de situaciones y emociones, arriba
sólo he mencionado algunas. Ellas muestran momentos o fragmentos de las
relaciones amorosas que pueden ser experimentados por un individuo una y
otra vez con una persona o con varias, puede ser en el contexto del matrimonio o en medio de una aventura amorosa secreta. Algunas figuras aparecen
como soluciones esperanzadas para el problema de otros. Así, la figura de “la
pareja feliz” puede ser interpretada como un contradiscurso o como una respuesta a la figura del “amante o esposa/esposo ausente”, de todos modos el
matrimonio en muchos casos no pone fin a las tensiones del amor. En periodos de separación temporal, o cuando se experimenta discordia o celos, la figura del amado ausente puede regresar en compañía del doloroso deseo que
se siente en el crepúsculo.
Las figuras en los hechizos shuar están compuestas por un tipo de bricolage que utiliza una amplia gama de elementos de significado de la estructura simbólica de la cultura jívaro. Genralmente, algunas de las imágenes en
los hechizos se refieren a la condición de las personas involucradas, otras denotan procesos y acciones relacionadas con el propósito del anent.
Algunas de ellas son símbolos de identidad masculina o femenina en
ciertos contextos. Así, los hombres y las mujeres se refieren a sí mismos o a sus
amados como animales o seres espirituales, mostrados en un conjunto de metáforas que están estrechamente relacionadas con el imaginario del mito, los
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cantos shamánicos, y las visioesn de arútam. Estas metáforas no constituyen
únicamente un rasgo poético o una expresión de la estructura de las relaciones, sino que además están ligadas a ideas de un universo sintético que se está transformando constantemente, habitado por “seres multinaturales” en el
sentido de Viveiros de Castro (1998). Algunas de estas metáforas tienen un género determinado, e.g., los tucanes casi siempre se interpretan como hombres, y ciertos tipos de loro, como mujeres. Otros elementos del imaginario se
refieren a situaciones específicas y campos de acción, y están asociados con
actividades relacionadas con el género. Los hombres y las mujeres shuar me
aseguraron, de cualquier forma, que la mayoría de los hechizos pueden ser
utilizados, con pequeñas modificaciones- por protagonistas mujeres u hombres.
El amor y la pasión en la cultura shuar implican una gran cantidad de
movimiento emocional y discursivo en el sentido de Barthes, mucho “correr
de adelante hacia atrás”, y no solamente “en su cabeza”, sino con muchos “pasos” que se expresan en “impulsos del habla”. Las figuras de estos “dicursos”
frecuentemente aparecen en un momento del amor que está reclamando un
cambio, o que requiere arreglos especiales y cuidados para asegurar el cumplimiento del deseo y de la felicidad. La “cualidad mágica” de este discurso lo
coloca en una relación dicrecta con la acción. La intención de lanzar un hechizo de amor es cambiar activamente una relación amorosa, transformando
una situación presente no deseada en una situación futura anhelada, a “manera de construcción”, pero no solamente en lo relacionado con la “economía
de la significación del sujeto enamorado” sino también en lo que respecta a
los procesos de las relaciones amorosas en general.
Notas
1
2

3

Cf. e.g. el estudio de Galina Lindquiststudy sobre pasión y magia para el amor en Rusia. (Lindquist 2002).
Este artículo está basado en el trabajo de campo llevado a cabo entre varios grupos jívaro: los shuar del Valle de Upano en Ecuador, los shiwiar de la zona de Corrientes en
Ecuador, y los achuar del área del Río Huasaga en Perú, entre 1980 y 2000. Quiero agradecer cordialmente al Fondo de Ciencia Australiano (Australian Science Fund, FWF)
por el soporte financiero de esta investigación, así como a María Tsamaraint, Juan Shiki, Mashu, María Nakaimp, Alejando Tsakimp y muchas otras personas por compartir
sus canciones, hechizos y pensamientos conmigo. Una versión preliminar de este artículo fue presentada en la Conferencia EASA 2002.
Para consultar sobre relaciones de género y el contexto social e ideológico del amor y
la sexualidad en la cultura jívaro cf. e.g., Bant 1994, Brown 1986: 133-161, Descola

76 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

4
5
6
7

8

9

10
11
12
13
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1993, Mader 1994, 2001, Mader y Gippelhauser 1989, Seymour Smith 1991, Taylor
2001.
Para casos de suicidio femenino en relación con los hechizos de amor entre los Aguaruna cf. Brown 1986: 154.
Traducción de la autora.
En las canciones y hechizos las mujeres se refieren a los hombres como “hermano” o
“padre”, una metáfora de familiaridad, confianza y protección.
anent (canción/hechizo) “kawa” (loro), para hacer que un hombre vaya donde su esposa. Cantada por Nunkuich, grabada por la autora en el Centro Shuar Utunkus, Ecuador, 1991; asistente de investigación: Gustavo Tsakimp, transcripción y traducción al
castellano: Carlos Utitiaj.
El ser soltera como pre condición para casarse se aplica tradicionalmente para las mujeres. De acuerdo con los estándares jívaro, el hombre puede tener más de una esposa
(a inicios de la década de 1980, entre los achuar de Pérú, en el árrea del río Huasage, el
23% de los hombres tenían más de una esposa. Hoy en día el estándar legal para el matrimonio de los respectivos estados naciones, es decir, la monogamia, se aplica para la
mayoría jívaro, a pesar de que la poligamia informal es practicada, al igual que en muchos otros sectores de la sociedad latinoamericana.
Las conversaciones sobre amor y magia citadas en este artículo fueron realizadas por la
autora con varios hombres y mujeres shuar en la provincia de Morona-Santiago, Ecuador, principalmente durante el lapso de 1990-1994. Como muchas de las conversaciones fueron confidenciales, no se mencionarán nombres.
Brown 1986: 144-145.
El compartir de la comida y el sexo en las relaciones maritales será abordado más adelante con más detalle.
Cf. también Brown 1986: 144-145.
Framento de un hechizo en Brown 1986: 143.
Hechizo para hacer que una persona piense en su amante/esposo/esposa. En: Pellizzaro 1977: 18
Comparar con Mader 1999: 302- 313. Sobre el concepto de persona entre los Jivaro cf.
también Taylor 1993, 1996.
Fragmento de un hechizo para hacer que una persona piense sobre uno. En: Tsamaraint, Máshumar y Pellizzaro 1977: 39
Si no se tirene oportunidad de realizar este pequeño ritual, uno puede concentrarse solamente en las palabras mentalmente.
Fragmento del anent “taanchiat” (libélula), para ganar el amor de una mujer. Cantada
por Juan Shiki, grabvada por la autora en Río Blanco, Ecuador, 1990; asistente de investigación: : Alejandro Tsakimp, transcripción y traducción al castellano: Utitiaj.
El propósito de una búsqueda de visión consiste en adquirir poder espiritual (arútam).
El arútam va a aparecer en una visión (inducida por plantas psicoacticvas) frecuentemente primero en forma de algún animal, una estrella fugaz, una figura mírtica, etc.,
que simboliza esta cualidad especial del poder. Más adelante, durante una visión o en
un sueño, el espíritu (wakan) de una mujer u hombre muerto, el anterior “dueño” de
este arútam específico, va a aparecer (se espera que esto suceda) y va a transferir el po-
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der a la persona. La búsqueda de visiones es realizada por hombres y mujeres varias veces a lo largo de su vida, en diferentes contextos sociales y rituales. (cf. Harner 1972,
Mader 1999).
Para el simbolismo de kúntuts en relación con la búsqueda de visiones cf. Mader 1999:
225-240.
Para el uso de encantamientos de amor entre los Aguaruna cf. Brown 1986: 153-161.
De la entrevista con un shaman shuar, 1991.
De la entrevista con un shaman shuar, 1990.
Extractos de un canto para curar la magia del amor por Yampáuch’, una de las pocas
mujeres shaman shuar, que tenía cerca de 80 años al momento del ritual. Grabado en
1994 en Sucúa, Ecuador; transcripción y traducción del castellano: Carlos Utitiaj.
Viveiros de Castro 1998.
cf. e.g. Fogelson y Adams 1977, Wolf 1990, Mader 1999.
Anent para evitar que el hombre amado se olvide de su esposa/amante. Sung by Najuir,
in: Pellizarro 1977: 25.
Yaa significa estrella, y es un nombre de mujer popular entre los Shuar y Achuar. Existen varias versiones de este mito (c.f. e.g. Pellizzaro 1990: 221-224), aquí relato una versión condensada, relatada por Alejandro Tsakimp en Sucúa, 1990.
Untsuktin (llamar) en el contexto de un ritual también es traducido por los Shuar como “atraer” o “invocar”. Para un análisis más detallado del proceso de este ritual cf. Mader 1999b.
Cf. Juncosa 1991, Mader 1999b:
Hechizo cantado por las mujeres para hacer invisibles todas las huellas de un encuentro secreto. En: Tsamaraint, Máshumar y Pellizzaro1977: 33.
Estrategias y hechizos similaresse aplican en el contexto de ataques o matanzas por
venganza, con el fin de desviar al enemigo. Este tipo de hechizos y metáforas demuestran una dimensión de la cercana conexión de las aventuras amorosas secretas y la guerra, eso no puede ser discutido en detalle en este documento. (cf. e.g. Descola 1993,
Mader 1994).
En: Tsamaraint, Máshumar y Pellizzaro 1977: 9.
Para conocer sobre las diferentes estrategias para resolver conflictos en relación con las
metáforas y los contenidos de los hechizos, comparar Brown 1986: 147-152.
Hechizo para mantener la felicidad de un matrimonio. Cantado por Alberto Katani,
grabado por la autora en Río Blanco, Ecuador, 1990. Asistente de investigación: Alejandro Tsakimp, transcripción y traducción al castellano: Carlos Utitiaj.
Sobre el concepto de “buena vida” en la socidad shuar y Achuar cf. Descola 1994, Mader 1999.
Overing y Passes 2000: xiii-xiv.
Sobre este tema relacionado con los Yukpa de Venezuela cf. e.g. Halbmayer 1999.
Estos rituales se repiten cuando nace el primer hijo. Estos han sido observados por Richard Gippelhauser y la autora en el río Huasaga, en Perú, a inicios de la década de
1980.
Karsten llama a todo el nua tsankram ritual una “cremonia de matrimonio” (1935).
Sobre otros aspectos del nua tsankram cf. también Napolitano 1988, Mader 1999.
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41

42
43

Los hombres shujar a veces llevan al hogar pequeños animales de una cacería, que son
criados como mascotas por la mujer y los hijos. Sobre este tema cf. también Taylor
2001.
Hechizo para mantener el afecto de un esposo y la armonía en el matrimonio, cantada por Najuir, en Pellizzaro 1977: 45.
Hechizo para evitar que un esposo/amante se vaya o retire su afecto. Cantado por Andrea Nakaimp, grabado por la autora en Río Blanco, Ecuador, 1990; asistente de investigación: Alejandro Tsakimp, transcripción y traducción al castellano: Yolanda Antun.
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“QUIEN VA A SEVILLA PIERDE SU SILLA”
La figura del trickster en la mitología yagua1

Jean-Pierre Chaumeil
Resumen. El artículo trata sobre la fascinante imagen del engañador en la mitología de los
gemelos tal como se presenta en el pueblo Yagua de la Amazonía peruana. Mientras la temática del héroe embustero (“trickster”) estimuló abundantes investigaciones, todavía existen numerosas interrogaciones en cuanto al estatuto central de ese personaje en las cultura y psicología indígenas. Se han formulado algunas hipótesis especialmente en torno a la noción de “mitología divergente” desarrollada por P.Bidou refiriéndose a relatos de espíritus antropófagos
interpretados como una parte inhibida de los mitos relacionados con los deseos secretos del
hombre aislado. El texto se dedica a demostrar que a veces esta divergencia se desarrollaría
dentro del individuo (entre demiurgo y engañador) mientras en otros casos esta divergencia
estaría proyectada hacia el exterior del individuo (entre mitos y relatos de espíritus). Posteriormente el artículo plantea la interrogación en cuanto al estatuto del “huérfano” en los mitos y en cuanto a la insistencia concedida por esas culturas a la marginalidad, el engaño y la
burla como modo privilegiado de creatividad humana.

Introducción
En distintas ocasiones a lo largo de su carrera, G. Baer dedicó varios escritos al estudio de la mitología a partir de su investigación entre los matsiguenga del piedemonte peruano. Quisiera aprovechar la oportunidad, ofrecida con motivo del homenaje que se le brinda hoy día, para enfocar de nuevo
un tema que ha sido muy discutido en los trabajos sobre mitología, pero no
quizás siempre con la atención necesaria. Me refiero a las andanzas burlescas
del personaje conocido en la literatura bajo el nombre de trickster o burlador
(el farsante, el tramposo). Esta figura muy peculiar aparece a menudo, aunque no exclusivamente, en la mitología de los Mellizos. Autores como Métraux (1946, 1948) y Lévi-Strauss (1971, 1991) han mostrado la amplia difusión, sobre todo el continente americano, de la figura de los mellizos (incluyendo el mito de Luna y Sol, entre otros), y en particular del tramposo como
uno de los personajes más relevantes y populares de la mitología america-
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na: “especie de bufón […] a la vez poderoso, maligno, tonto y ridículo cuyas
aventuras forman ciclos de gran riqueza” (Métraux, 1946b: 21).
En dichos relatos, el demiurgo (que es un transformador más que un
creador en el sentido estricto de la palabra, como bien lo señaló Métraux), tiene muy a menudo un hermano mellizo (generalmente menor, pero a veces
mayor) con el cual rivaliza o pelea, aunque por lo general es difícil diferenciarlos de manera tan nítida.
En muchos casos, encarnan caracteres opuestos o desempeñan funciones complementarias pero opuestas, asociadas a veces con orientaciones contrarias (este/oeste, norte/sur). De manera típica, el que encarna el papel de demiurgo tiene como tarea principal el rectificar los supuestos errores o malentendidos de su hermano menor, que actúa siempre el primero, pero de manera más instintiva que razonada. En pocas palabras, se puede decir que el demiurgo se dedica a disociar los elementos del mundo en lo que serán en adelante mientras que el tramposo se obstina a ligar los elementos, a unir los contrarios como si todo fuera un imenso juego, creando más bien la confusión.
Lévi-Strauss (1991: 306 s.) ha insistido mucho sobre esta “imposible gemelitud” de los mellizos americanos.
Este personaje ambiguo, suerte de “anti-héroe” avant la lettre, toma entonces por misión la de recorrer el vasto mundo, en el cual vive miles de aventuras, a menudo locas y eróticas. Pero este bromista es similar a un filósofo humorístico que no se ilusiona mucho sobre su propia condición (Désy 1981: 13).
Esta figura a la vez contradictoria y fascinante ha sido objeto de varias
interpretaciones. En la primera mitad del siglo pasado, autores como Boas y
Lowie (1909), y luego Radin ([1956] 1971) vieron en la personaje del burlón
la expresión de “una consciencia humana indiferenciada”, aún no racional,
que no distingue las cosas, el bien y el mal, etc. En breve, expresaría un pensamiento no dicotomizado, una suerte de “espíritu del desorden”, un ser desocializado que hubiera cortado los lazos con la sociedad humana para volverse
puramente instintivo, “salvaje”. Lévi-Strauss (1971: 343) no está muy lejos de
esto cuando define al trickster como el simétrico inverso del demiurgo.
Esta visión poca halagüeña del tramposo cambió entre los investigadores actuales, quienes se centraron más sobre los resultados de su acción que
sobre la ambivalencia de su comportamiento. A partir de su investigación entre los kalapalo del Brasil, Basso (1987) mostró en particular cómo los indígenas exploran, a través de este personaje, la ambigüedad de la experiencia
humana, cómo el sentido de la ilusión, de la paradoja y de la contradicción es
esencial para llegar a una comprensión del ser humano, cómo esa figura per-
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mite también expresar diferentes puntos de vista sobre el mundo (masculino/femenino, mayor/menor, humano/no-humano), como, en fin, permite explorar y comprender el pensar y el actuar humano, sugeriendo un acercamiento muy diferente al nuestro con relación al universo de los sentidos, de
las emociones y de los conocimientos (entre lo que sería verdadero o falso, cómico o trágico, lúdico o serio, etc.).
De hecho, este personaje es una de las fuentes mayores del humor entre los indígenas mediante el juego y la burla, que utiliza como modo privilegiado de relación con los otros y su entorno natural. A este respecto, se plantearon muchos paralelos entre el bufón y el shamán, figura central, como bien
se sabe, en las culturas americanas. A semejanza del shamán, el bufón nunca
es totalmente lo que parece, no se le cree siempre, pero de su boca salen muchas verdades (de Sales 1995). Como el shamán, es también capaz de traspasar las categorías y de entrar en contacto con el mundo invisible como si fuera un simple juego, a pesar que este tipo de acción es sumamente seria y reservada a los individuos considerados los más poderosos en esas culturas.
El burlador yagua
Exploremos más de cerca este personaje burlesco a través de la mitología de un pueblo de la Amazonía peruana, los yagua, sobre los cuales tenemos
al respecto varios estudios (Powlison 1993, Chaumeil 1978).
Dicho de manera general, la mitología yagua se presenta como un vasto corpus de varios ciclos que ponen en escena, casi todos, a una pareja que actúa muy a menudo en sentido contrario, ya sea que se traten de los ciclos de
Tortuga y Jaguar, de Luna y Sol o de los propios Mellizos, los cuales tienen
muchas versiones y variaciones, aunque todos se conforman de acuerdo a un
mismo esquema general (Powlison 1993). Uno actúa como demiurgo, el otro
como tramposo. Al igual que muchas otras mitologías, los relatos yagua se extienden mucho más sobre el segundo que sobre el primero, suscitando sumo
entusiasmo y alegría tanto de parte del relator como de los oyentes.
Veamos de qué manera nacieron los mellizos: El mito cuenta cómo la
abuela, regresando de su chacra, encontró que todos sus parientes acababan
de ser exterminados por un grupo de indios salvajes. Al buscar entre las ruinas, encontró a un recién nacido llorando cerca del cuerpo muerto de su madre. Un poco más tarde encontró un segundo, nacido esta vez de la placenta
de la madre muerta. Decidió criar a los dos, el que nació del feto (que será el
demiurgo) y el que nació de la placenta (el tramposo). En pocos días ambos
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crecen y hablan con la abuela, quien les cuenta lo que sucedió con sus padres.
Desde entonces, los mellizos decidieron vengar a sus padres, matando a todos
los enemigos, a lo cual sigue una serie de aventuras y andanzas por el mundo
hasta cumplir la venganza.
Para eso, tuvieron que transformar las cosas y crear más gente, ya que
estan ellos dos solos. En el camino encontraron las almas de sus difuntos padres, que estaban bailando y tocando flautas, cuyo soplo tenía mucha fuerza.
Decidieron robarlas para utilizarlas contra los enemigos. El mayor logró capturar una flauta mientras que el menor (Placenta) falló por no haber soplado
con la fuerza necesaria a fin de enfriar la flauta que quemaba sus manos.
Detengámonos un momento sobre este primer “fracaso” del menor. Si
seguimos de cerca el relato (véanse los textos en Powlison 1993 y Chaumeil
1978), no es que Placenta no supo soplar para enfriar el instrumento, sino que
más bien no quiso. Hay que recordar que entre los yagua, las flautas (y los aerófonos en general) son los operadores por excelencia que indican la separación de los sexos, expresan una norma social según la cual a las mujeres no solamente se les prohibe tocar tales instrumentos, sino que, en el contexto de las
fiestas, no se les permite ver las flautas rituales bajo pena de enfermedad o de
muerte (una práctica ritual muy difundida en el Noroeste amazónico donde
se celebran rituales semejantes). Se puede pensar que, haciendo eso, el menor
lucha en cierta medida contra la separación de los sexos y el surgimiento de
una forma demasiado radical de dominación masculina (marcada aquí por la
exclusión ritual de las mujeres). De hecho, se sabe que, en la práctica, las mujeres ancianas pueden ver las flautas y que la división de los sexos entre los yagua no tiene nada de absoluto.
Algo similar pasó a propósito de la creación-transformación de la gente yagua. Una vez conseguida la flauta, el mayor envió a su hermano a buscar
gente, pero éste volvió con las manos vacías, pues había estado en la selva jugando con los animales. El mayor tuvo entonces que transformar él mismo a
la gente, pero lo hizo por orden clánico, golpeando a cada vez con un palo un
elemento diferente: salieron entonces la gente-murciélago, la gente-ardilla, la
gente-tapir, etc. Al “fallar” en esta tarea, el tramposo rechazó de cierta manera la diferenciación de las especies, refiriéndose siempre a esta época originaria del mito en donde los animales, los vegetales y los humanos tenían todos
misma apariencia, sin distinción alguna, como solía ocurir en los primeros
tiempos. Si bien las categorías clánicas juegan un papel importante en la organización social yagua, no tienen tampoco ningún caracter de regla absolu-
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ta, como tampoco lo tiene la diferenciación entre las especies (Chaumeil y
Chaumeil 1992).
Lo mismo sucedió con la creación-transformación de la gente no-yagua. Había que modelar formas humanas a partir de greda y soplar encima
para que se convirtieran en seres animados: greda negra para la gente-negra,
color de tierra para la gente-indígena o blanca para la gente-blanca, etc. Pero
ahí también el menor mezcló todo o se “equivocaba” de greda. La gente salía
incompleta (sin cabeza, con una sola pierna, etc.), o caminando al revés, o de
varios colores, o mitad animal/ mitad humano, e incluso hombre y mujer a la
vez. En cambio, el mayor escogió los “buenos” materiales y salieron las personas por orden de tribus, cada una asociada con un territorio, un color preciso y maneras culinarias y culturales distintas. Haciendo eso, el deceptor rechazaba un cierto orden social demasiado estricto, con divisiones étnicas y territoriales muy marcadas.
Pero su papel no se limita a poner en juicio la necesidad de establecer
categorías normativas tan marcadas, sino también en conseguir logros importantes para la humanidad. Así lo tematiza el siguiente relato acerca de cómo
los mellizos obtuvieron mujeres.
Los mellizos y la mujer peligrosa
Después de pasar muchas peripecias, el mayor se lamentó de no tener
una mujer (las mujeres no existían aún en esa época). Decidió entonces buscarla y mandó para eso a su hermanito. Este aprovechó, como de costumbre,
para ir de cacería y regresó con las manos vacías - sin carne y sin mujer. De
noche, sin embargo, escuchó risas de mujer, que salían del cuarto de su hermano mayor. Desconcertado, preguntó a la abuela como había hecho su hermano para encontrar una mujer. La abuela le aconsejó ir a acostarse en vez de
pensar en eso (en realidad el mayor había fabricado con sus propias manos en
secreto una mujer y la tenía escondida en su cuarto).
Al día siguiente, el mayor salió a su vez de cacería y el menor se quedó
para tomar un baño. Una vez en el agua, un cangrejo se acercó y le mordió el
sexo, lo cual había sido provocado por la mujer peligrosa). Gritando de dolor,
corrió donde estaba su abuela para que le sacara el cangrejo, cuando escuchó
las risas descaradas de la mujer. Entró entonces en el cuarto de su hermano
ausente, donde encontró la mujer muerta de risa. Aprovechando la situación,
tuvo relaciones sexuales con ella, quien al principio se resistió, diciéndole que
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era todavía virgen y que su “marido” (el mayor) la iba a castigar. El menor no
hizo caso de sus palabras y copuló con ella.
En ese momento, el ave cacatoa avisó al mayor, que estaba cazando:
“¡Tu hermano está haciendo con tu mujer!” El regresó de prisa, llevando mucha carne y encontró a su mujer muy agitada, quien le contó lo sucedido. Con
el pretexto de buscarle piojos en el cabello, le ordenó trenzar una cuerda con
hojas de palmera. Luego ató la trenza en el cabello de la mujer y tiró con todas sus fuerzas. La mujer se transformó al instante en dos criaturas idénticas,
mellizas. Pero, ahora, ¿cuál de las dos era la suya? Cuál era todavía virgen?
Cuando apareció el menor, una lo reconoció, pero la otro no Así supo
el mayor quién era su mujer (la “otra”) y sobretodo cómo comportarse para
no perderla, en particular cuando uno se va de cacería…
Hay muchas cosas en este corto cuento susceptible de ser analizadas de
distintas maneras, pero lo que nos interesa por el momento es el siguiente: el
menor deflora (“abre”) la mujer que su hermano guardaba reclusa para él solo (pero sin saber muy bien qué hacer con ella). Desde este momento, la mujer pierde su carácter peligroso para los hombres (al principio, ella se comporta como un ser “castrante” por intermedio del cangrejo) y se convierte en esposa. Aquí encontramos de paso una versión del motivo de la “vagina dentada” presente en muchos mitos acerca del origen de las mujeres (Métraux 1948:
19 s.). Es pues burlándose de las normas sociales (matrimoniales en este caso) que el tramposo revela su carácter creativo, instaurando nada menos que
la sexualidad humana.
Pero tampoco habría que pensar que esta figura del tramposo rebelde
y “fundador” a su manera de logros culturales y sociales es una mera historia
de los tiempos míticos, sino que puede tener también expresiones concretas
en la actualidad.
El retorno del burlador
En muchos mitos de los mellizos amazónicos, el final del ciclo concluye con la separación, una vez cumplida la venganza, de los dos hermanos: el
mayor se dirige hacia el oeste, el menor hacia el este (o a la inversa), para seguir sus andanzas por el vasto mundo. Lo interesante aquí es que muy a menudo sólo el menor anuncia que regresará a esta tierra para ofrecer de nuevo
sus servicios.
Encontramos verosimílmente una actualización de este personaje bajo
la silueta típica de un shamán (al cual está sin duda asociado), a la cabeza de
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movimientos de oposición de tipo mesiánico tales como se dieron en el pasado y en la actualidad en varias regiones de la Amazonía. Sabemos que tales alzamientos, anti-coloniales en su mayoria y de mucha amplitud en ciertos lugares, surgieron muy a menudo bajo el impulso de shamanes inspirados o
“profetas”, quienes se identificaron - y siguen identificándose - al mismo tiempo con los héroes culturales y el dios cristiano (Hugh-Jones 1994). Lo interesante es que estos shamanes-profetas proclamaban el abandono o la subversión de las normas sociales como único modo de salvación, recordando así de
algún modo la figura rebelde y ambigua del trickster. Podriamos por otro lado poner en paralelo el tema de la venganza en el mito con la fuerza mobilizadora contra toda forma de agresión o de dominación excesivas que caracterizan dichos movimientos.
Quisiera, para finalizar, establecer un último paralelo entre el mito de
los mellizos y el concepto de mitología “clivée” desarrollado por Bidou (1993)
a partir de materiales del Noroeste amazónico. Este autor se interrogó acerca
del estatus particular que tienen en esta región ciertos tipos de historias que
relatan el encuentro en la selva de un hombre con unos espíritus caníbales, relatos que se diferencian de los mitos tanto por su contenido como por la manera de contarlos. Todos los investigadores que han realizado trabajos de
campo en esta región saben de qué se trata. Bidou propusó interpretar estas
historias como la parte “rechazada” (refoulée) de los mitos en lo que reenviaría a los fantasmas del hombre aislado y deconectado de la sociedad. De ahí el
concepto de mitología “clivée”, del mismo modo que el psicoanálisis habla del
“clivaje” del sujeto, entre su componente socializado y su componente salvaje, su parte consciente y su parte inconsciente. La comparación con el mito de
los mellizos es interesante en este aspecto. Mientras que en las historias de espíritus caníbales la separación (clivaje) se realizaría de forma exterior al individuo (entre las dos formas de narración, el mito y el relato), en el segundo
caso se realizaría en el interior del individuo (entre los dos mellizos, el demiurgo y el deceptor que componen mas bien dos aspectos de un mismo ser).
Recordemos la dificultad para distinguir claramente en el mito entre los dos
hermanos quienes, por una especie de contaminación, invierten a veces sus
funciones en el curso de la narración. En este sentido, el trickster podría representar la parte “refoulée”, inconsciente y salvaje, del individuo. Podríamos
también alegar que, en esta clase de mitología, la figura del “huérfano” o del
héroe único, cuando se da, no parece muy factible. Lo atestigua la mayoría de
los relatos en los que tal personaje descubre la necesidad de crear a un “otro”
(un doble, un alter-ego), al cual pueda oponerse, sea bajo la forma de un ob-
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jeto, de un animal o de otro ser, como lo mostró Powlison (1993) a propósito de la mitología yagua.
Como hemos visto a través de este breve recorrido, la figura del tramposo nos plantea todavía muchos interrogantes, llevándonos a reflexionar en
particular sobre los sentidos que esas culturas dan a nociones como las de
marginalidad, de humor o de engaño, como lo señaló Basso (1987). Qué pensar en efecto de sociedades que ponen el espíritu del juego, la paradoja, la absurdidad o la subversión en el centro de la creatividad humana? Lo cierto es
que estas maneras de ser y de actuar, que tenderíamos a mirar con poca seriedad, son indudablemente asuntos de los más serios en esas culturas, y necesitan por lo tanto ser tratados como tales.
Nota
1

Este artículo es una versión modificada de una ponencia presentada en el seminario sobre “Carnavales y humor ritual entre los indios de América”, organizado por M. Gutiérrez Estévez en la Casa de América de Madrid, en marzo del 2000.
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LA POTENCIACIÓN DEL ARCO
HUACHIPAIRE (harákmbet)

Mario Califano
Resumen. Este documento describe los aspectos prácticos míticos y simbólicos del proceso de
manufactura del arco entre los huachipaire de la amazonía peruana. Explica por lo tanto el
universo mítico, ideas cosmológicas, potencia y rituales concretos de canto que permiten que
el arco sirva como herramienta de caza, así como un arma de guerra.

Introducción
Los huachipaire1 son una de las cinco parcialidades2 del grupo étnico
horticultor conocido antiguamente como mashco y actualmente como harákmbet. Han residido desde antaño en el valle de Kosñipata,3 ubicado en la
Amazonía sudoccidental peruana. Se trata de un vasto escenario tropical rodeado de serranías boscosas y cruzado por numerosos arroyos y ríos, entre los
cuales se destacan por su magnitud el Pilcopata y el Keros, que desaguan en el
Alto Madre de Dios. La aldea de Keros, lugar de residencia de los huachipaire, está situada a orillas del río Euri o Keros y a doce kilómetros de Puilcopata, un pequeño poblado ubicado a la vera del río homónimo y sobre la carretera que atraviesa el citado valle. Su patrón de asentamiento básico, antes del
contacto, estaba constituido por la casa comunal o xag,4 en cuyo entorno giraba la vida cotidiana de la comunidad parental dedicada a la economía tradicional basada en la caza, la pesca y la horticultura de roza. Un conjunto de
casas comunales situado en una de las cuatro regiones en que se dividía el valle constituía la máxima unidad regional posible.
Situación actual
Actualmente, cada comunidad nativa dispone de su propia organización, compuesta por un presidente elegido que representa la máxima autoridad civil, un secretario, un tesorero y un vocal. El presidente es el representan-

92 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

te oficial, no tradicional, de su comunidad ante las instancias políticas peruanas. En Keros la actual cooperativa tiene un presidente elegido por voto de la
comunidad y cuyo mandato dura dos años. Las principales actividades económicas que se realizan están relacionadas con la explotación agrícola y forestal, aunque esta última ha mermado en los últimos tiempos, debido a las restricciones oficiales acerca de la explotación de los bosques en defensa del medio ambiente.
La suerte de esta nueva organización ha sido variable con el correr de
los años y los avatares que convulsionaron al país en las últimas décadas. Así,
los indígenas han pasado etapas de florecimiento y decadencia económica,
pero lentamente se van incorporando a la situación nacional a través de una
mayor inserción y participación en las actividades nacionales, afianzadas cada vez más a partir de la educación oficial impartida a los jóvenes y niños en
las escuelas oficiales.
No obstante, y dado su tiempo aún escaso de contacto, puede observarse la presencia de la antigua cultura tradicional que pervive a través del considerable mantenimiento de la lengua, la práctica del shamanismo, la mitología, los rituales, la ergología, los restos del antiguo sistema de parentesco y las
formas económicas tradicionales. Estos aspectos, a pesar de las nuevas formas
impuestas por las cooperativas, aún se mantienen vigentes, especialmente
cuando los indígenas no tienen la posibilidad de acceder a los nuevos bienes.
Por ejemplo, cuando escasean los cartuchos de escopeta, o su precio es demasiado alto, se vuelve a la vieja técnica de la caza con arco (küme) y flecha.
El hecho de haber comprobado durante nuestras estadías en el campo
la vigencia del uso del arco y el complejo mundo de sentidos que rodea a su
fabricación y utilización, es el motivo por el cual deseamos presentar aquí un
material original, relativo a la potenciación mágica de este peculiar instrumento de guerra y caza. Este ritual halla su plena comprensión en la narrativa y su correspondiente ritual de cantos (esüva). Presentaremos, entonces, un
canto o esüva utilizado para la potenciación del arco, pero antes nos detendremos unos instantes para señalar algunas de las características generales de la
narrativa harákmbet, a partir de las cuales cobra sentido el esüva analizado.
En líneas generales, la narrativa tradicional de los harákmbet puede dividirse, por un lado, en los textos estrictamente narrativos, los cuales hacen
referencia en general a las acciones de una teofanía o a la ocurrencia de ciertos eventos que tienen por objeto ser los pilares fundantes de la cosmovisión.
Por otro, en los textos de los cantos o esüva, entre los cuales pueden distinguirse aquellos empleados con diversos fines prácticos con objetivos como el
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logro de ciertos resultados concretos (por ejemplo, en el canto que nos ocupa, potenciar la efectividad del arco), y aquellos otros utilizados con fines ceremoniales o festivos del embátare, más bien relacionados con las reglas de etiqueta, la hospitalidad, la solución de conflictos personales, la iniciación shamánica, etc. El principio distintivo respecto de ambos tipos de cantos se halla
en que la potencia es dominante en los esüva, ya que la intención para cantarlos es el logro de una acción eficaz, que reside especialmente en la participación decisiva de las teofanías que se evocan, con escasa o ninguna cabida para la libertad individual del ejecutante. Entre tanto, en los cantos ceremoniales y festivos el cantor elige las figuras expresivas que mejor representen su estado de ánimo (Califano 1995: 167).
La fuerza de los esüva reside en la palabra o wáxa, que posee una calidad óntica basada en la estructura de la potencia que deviene de textos atribuidos a los hombres del wanámei (el tiempo de los orígenes), en los que se
describe la acción que se quiere realizar. Además de las metáforas, las metonimias, las onomatopeyas, la identificación, la repetición de acontecimientos
del pasado primordial y las acciones que se van realizando, estas palabras rituales son elementos que hacen parte de la potencia y contribuyen a incrementar el carácter sagrado.5 Los esüva pueden definirse entonces como un
discurso que contiene un relato etiológico, que utiliza palabras rituales que
frecuentemente son el ente mismo evocado. Asimismo, son intención-acto. La
pronunciación misma del esüva es, se comprende, un rito, porque reactualiza
un procedimiento establecido durante el amanecer mítico, que se destaca asimismo en expresiones como eosüva (“para tener más fuerza física”) o e-süva
(“soplar”).6 Esta expresión contiene el sentido de cantar, que culmina en el
soplo.
En la narrativa harákmbet se destacan dos extensos relatos: el mito del
wanámei, que hace referencia al tiempo paradisíaco de los orígenes, y el mito
de Atúnto, que tiene que ver con la génesis y la eficacia del küme o arco.
El primero de ellos remite a la edad paradisíaca en la cual se establecieron todas las pautas sociales, económicas, ergológicas, religiosas, (positivas y
negativas) de la vida actual, como fue establecido al pie del gigantesco árbol
wanámei durante el primer amanecer (e-me) que siguió a la pavorosa oscuridad (eshigon) en la que vivían los seres humanos primordiales (Califano 199091: 23). Debe destacarse que en ese momento se estableció la práctica de la
guerra y la agresión, cuyo sentido último es aplicar un castigo considerado como una retribución justa a una ofensa (violación territorial, robo, etc.), los
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esüva dañinos, el shamanismo vinculado a la guerra y a las teofanías heroicas,
las armas como el küme (arco), xinnakéro (flecha), kusere (maza), etc.
El mito de Atúnto (Califano 1981: 30-90), por su parte, relata cómo este personaje seduce y rapta a una mujer casada, a la que arrastra hasta su residencia en un sitio misterioso e inubicable denominado xiliahuándei, especie de mundo o paraíso orgiástico de irresistible atracción para los nativos. De
allí ella es rescatada más tarde por sus parientes, quienes al comprobar que está embarazada, la abandonan en la selva donde posteriormente es asesinada
por los apáne, los jaguares (Felis concolor), que la devoran sin compasión. El
hijo de Atúnto y esta mujer, Aimarínke-shípo (lit. “el pequeño Aimarínke”) logra salvarse gracias a la providencial intervención onírica (embayóro) de su
abuela. Hombre ya, el vástago se venga de los tigres asesinos llegando casi a
exterminarlos, pero luego los sobrevivientes, fieles al precepto de la venganza,
lo obligan a refugiarse en el cielo para salvarse, lugar donde con la denominación de Yupérax, el Rayo, envía a este, al golpear el cielo con su maza o con su
arco.
También el origen celeste de la palmera ho o pijuayo (Guilielma speciosa), de cuya madera se fabrica el arco y la macana, halla su explicación en uno
de los episodios del mito, en el cual Aimarínke-shípo convoca a los pájaros para que roben sus semillas a Tumúne, un personaje que en la mítología huachipaire sólo desempeña el papel de dueño de estas semillas y que habita en el
cielo (Califano 1981: 49-51 y 1985: 7-23). Es, en definitiva, en estos mitos
donde encontramos, en el primero, la justificación de la potencia del esüva del
küme o arco, que remite al tiempo paradisíaco del Wanámei; y en el segundo,
el origen del mismo, en la transformación de una teofanía heroica relacionada con la fuerza del Rayo, imponente fenómeno celeste.
El arco y su fabricación
Vista la justificación mítica del arco, pasemos al análisis de su canto, las
técnicas de su fabricación y el modo en que se lo usa. El arco era empleado
con exclusividad por los hombres para cazar, pescar y, antiguamente, como
arma de guerra. Su pertenencia era entonces de característica de este sexo, de
los cazadores y guerreros, y a la muerte de su dueño, el arco era partido o clavado en su tumba. También se fabricaban arcos pequeños que eran utilizados
por los niños como elemento de recreación y adiestramiento. En algunos casos, se practicaba el suicidio por medio del estrangulamiento con la cuerda del
arco.

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 95

Para su fabricación se empleaba la madera de la palmera ho, de la cual
se conocen dos variedades, una de color amarillo y otra de color rojo, considerándose que la primera es “hembra” y “macho” la segunda. Con esta última
variedad se fabrica el arco, que también se considera de sexo masculino. Su tamaño alcanzaba los 155 cm. de largo, 4 cm. en la parte más ancha y unos
0,12cm. de espesor. Es de sección plana. La parte de madera recibe el nombre
de küme y la cuerda küme tágubi.
Los pasos de elaboración son los siguientes: primero se derriba la palmera pijuayo, que se raja con un hacha y comienza a dársele forma con un
machete, afinando la pieza con diversos cuchillos, hasta perfeccionarla al máximo posible. Se la pule entonces con la lija de una hoja de la planta sekégmba, se la asienta con piedra fina y, nuevamente, se la refina con cuchillo, para
lijarla con sekégmba por última vez.
El canto del arco7
El canto del arco que aquí se analizará ha sido recogido entre los huachipaire del río Keros en 1968, fue cantado por Natashigenbue y traducido
por Ndarimaponéwa. El texto ha sido expuesto y separado en unidades discretas, habiéndose descartado la traducción interlineal para evitar una engorrosa lectura, y optando en cambio por una prosa sencilla, que facilite la comprensión del sentido del texto. No obstante, se han mantenido en lengua indígena las frases e ideas esenciales para desarrollar una hermenéutica adecuada. Las unidades narrativas discretas son examinadas detenidamente para luego sintetizar el relato contenido en el canto; la puntuación utilizada intenta
hacer más patente el nivel semántico (Califano 1995: 155-168).
U.1:
U 2:
U.3:
U.4:
U.5:
U.6:
U.7:
U.8:
U.9:
U.10:
U.11:

Yo soy el watei-shipo (= rama del árbol watéi) fuerte (téi),
no hay quien me pueda hacer algo.
Yo soy hombre fuerte (téi).
Bien duro (téi), bien duro soy,
no hay quien me pueda hacer algo.
Yo soy el wáipa (= árbol de madera dura) más fuerte,
el wa-shípa a quien no pueden hacer,
no me pueden hacer.
Me he vuelto pakéni (= árbol de madera dura)
y me he vuelto wáinda (= cualquier fruta).
Yo soy el wa-shípo que me he vuelto así,
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U.12:
U.13:
U.14:
U.15:
U.16:
U.17:
U.18:
U.19:
U.20:
U.21:
U.22:
U.23:
U.24:
U.25:
U.26:
U.27:
U.28:
U.29:
U.30:
U.31:
U.32:
U.33:
U.34:
U.35:
U.36:
U.37:
U.38:
U.39:
U.40:

ninguno me puede hacer.
Como apáne washióri (= tigre-hombre)
cuando se embravece y golpea el wáipa (un árbol),
igual me he vuelto.
Me he juntado con los purax (= puste, cualquier ave de la especie),
así como se juntan he hecho.
Me he puesto orgulloso como el axéi purax (= la misma ave, de color marrón)
que se pone bien orgulloso.
Ahora puedo andar como axéi púrax, bien orgulloso.
Soy el washípo más fuerte de todos
y si me tocan se pueden agitar conmigo
porque soy el wa-shípo más fuerte de todos.
Desde antes han hecho así.
Yo también me hago así.
Yo soy como la luz del sol (nee)
que sale a la mañana brillando
y que ninguno puede mirar.
Así son mis ojos,
ninguno puede mirarme en los ojos
porque si me miran pueden volverse cobardes
porque soy el wa-shípo más fuerte de todos
Por eso soy así.
Y no pueden tocar mi cuerpo:
Al tocarme les toma agitación.
Yo soy como apáne,
que no pueden mirar a los ojos.
Yo he entrado en la casa de los ereyóri (= palabra ritual para denominar a los seres humanos)
como apáne que entra en la casa de los ereyóri
y está parado, bien serio.

Una vez concluido el canto, el guerrero debe cumplir las siguientes
prácticas:
1:
2:
3:

Se sopla y escupe al hombre para el cual ha cantado;
Se sopla y escupe el achiote (Bixa orellana) y se pinta al hombre;
El que ha cantado se encuentra de pie sosteniendo el arco y
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a) golpea el suelo con el pie derecho imitando a apáne o “tigre pintado” (Panthera onca),
b) golpea las manos,
c) tensa la cuerda del arco y la suelta varias veces.
Análisis del canto
U.1:
U.2:
U.3:
U.4:
U.5:
U.6:
U.7:
U.8:
U.9:
U.10:
U.11:
U.12:
U.13:

U.14:
U.15:
U.16:

U.17:
U.18:
U.19:
U.20:
U.21:
U.22:
U.23:
U.24:
U.25:

Anuncia que es una rama, una madera dura del árbol silvestre watéi.
Nadie puede quebrarla.
Idem canto del mito de Atúnto.
Insiste, reitera esta palabra, que se vincula con la idea de potencia.
Idem U.2.
Idem U.1.
wa-shípo, como un niño, pero fuerte.
Idem U.2.
Es un hombre que ha adquirido la potencia, la dureza del pakéni.
se ha transformado en una fruta.
Idem U.7.
Es inmune a las acciones de los adversarios.
Identificación con apáne (“tigre”), que se resalta con el empleo de la
palabra watshióri, utilizada ritualmente en el canto para otorgarle
mayor potencia.
Se refiere a apáne, que en la selva raspa y golpea con sus garras.
Reiteración de la metamorfosis ritual a través de la palabra cantada.
Los purax o puste son de dos clases, el áshik purax o puste negro y el
del canto, de color marrón. Pertenecen a la misma familia y se caracterizan por volar juntos. Sus nidos son una suerte de bolsas que cuelgan de los árboles más altos de la selva.
Característica de los purax al realizar sus incursiones en pos de los
frutos maduros de los árboles de la selva.
Orgulloso, soberbio.
Idem U.18.
Idem U.18.19.
Idem U.7.
Agitar nerviosamente, temblar.
Idem U.1.
Se refiere a la época mítica del árbol wanámei, sentido etiológico.
Identificación ritual.

98 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

U.26:

U.27:

U.28:
U.29:
U.30:
U.31:
U.32:
U.33:
U.34:
U.35:
U.36:
U.37:
U.38:
U.39:
U.40:

Nee o Sol ciega con el poder de sus rayos y en el mito pertinente se
cuenta que existían dos soles, de los cuales debió eliminarse a uno a
fin de que la humanidad pudiera sobrevivir.
El sol sale de un sitio llamado nee wahóro, emergiendo por un hueco
que conecta la tierra con el ámbito subterráneo donde moran las almas de los difuntos, llamado seronhái. Es el naciente.
Idem U.26.
Ha adquirido el poder de los rayos solares y reitera esa necesidad
Resalta el daño que puede causar a sus enemigos.
Cobarde, miedoso, le da miedo.
Idem U.1.
Insiste en el sentido de la transformación mediante la palabra
cantada.
Ese poder que va adquiriendo con el canto se transfiere también a su
cuerpo.
La agitación es la manifestación de su potencia.
Identificación con apáne y con su fortaleza.
La característica de la mirada de apáne es que frecuentemente paraliza a algunas especies animales, especialmente a los venados.
La denominación habitual es harákmbet, esto es, humanos, y la palabra ereyóri posee sentido ritual, como otras que ya hemos señalado.
Destaca el atrevimiento y arrojo de apáne al entrar en la casa comunal de la gente.
Indiferente ante la actitud de la gente.

El canto tiene por objetivo endurecer y potenciar al arco y al mismo
tiempo al guerrero, a fin de prepararlos para sus próximos enfrentamientos
bélicos y para las partidas de cacería. La elección de las maderas duras de los
árboles de la selva, del jaguar y del sol no es arbitraria, sino que a través de ella
se pretende lograr su potencia. Propio de los esüva o cantos es terminarlos con
una suerte de escupitajo o soplo, el etshípo, que concreta y sustancializa en un
gesto la concurrencia de estas características potentes. Las aves púrax contribuyen a incrementar el mismo propósito.
La estructura esencial es el téi, la fortaleza, que es propiciada mediante
una persistente evocación mítica que brota del conocimiento del relato que
contiene el canto. O sea, del conocimiento de sus rasgos etiológicos directamente vinculados con el objetivo del canto en un conjunto de intenciones-ac-
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tos que se concretan ritualmente, subrayado por el empleo de palabras rituales para referirse a entes que se denominan habitualmente de otras formas.
Este conjunto de rasgos define la acción potente que permite visualizar la eficacia del esüva al concentrarse en el arco, donde las virtudes de dureza, temeridad, brillo cegador y orgullo se conjugan en bien del usuario.
Notas
1

2
3

4

5

6
7

Los huachipaire, también llamados “huachipaeri”, “wacipaire” o “mashco”, reúnen de
130 a 215 individuos, incluyendo cerca de 12 sapiteri, 10 toyeri, 20 arasairi, 50 manuquiari, 36 a 50 pukirieri (puncuri) en el Alto Madre de Dios y el río Keros.
Las otras parcialidades son los amaracaire, los araseri, los toyeri y los zapiteri (Califano
1982: 55-80).
Los límites del Valle van desde la línea arbolada de la vertiente oriental de los Andes
(cerro Tres Cruces) al sur, el borde de las serranías boscosas que dividen las aguas que
descienden hacia el Urubamba al oeste, el caserío de Atalaya al norte y la cresta de la serranía que separa al río Wandákwe.
Se trata de la gran vivienda comunal o xag amazónica de planta semirectangular (10 x
30 mts.) con entradas en cada extremo conectadas por un corredor central, a cuyos lados se colocaban las tarimas de las aproximadamente quince familias nucleares emparentadas entre sí y dirigidas por un waíri o jefe ceremonial. El alcance territorial de la
ya desaparecida xag de Keros era de 5 km a la redonda: allí se ubicaban las chacras y se
practicaban la caza y la pesca. Cada casa tomaba el nombre de la margen derecha del
río donde se hallaba situada, el cual denominaba, también, a las selvas colindantes. Este conjunto de viviendas podía estar a cargo de un wantópa o jefe de área elegido por
vínculos parentales, prestigio en la guerra, etc. Sin embargo las casas conservaban una
independencia relativa (Califano 1981).
Un aspecto no tratado de los cantos es el de la modalidad en que se entonan, a veces en
forma entrecortada, otras como un lamento, o bien su tono puede ser también exaltado o murmurante. Cada uno de estos estilos está íntimamente vinculado con el tipo de
mensaje o afección de que se trate (Califano 1995: 155-168)
Califano 1990-91: 27-28.
Califano 1985: 155-168.
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KANARATY´ VISITA A LOS KUIKAKUNI
Una antropología indígena

Mark Münzel

La antropología tiene sus ideales. Ellos se basan en partes esenciales en
el relativismo cultural norteamericano de los años 20 hasta los años 50 con
sus dos postulados culturalistas: 1. se deben respetar absolutamente las bases
culturales de sociedades extranjeras; 2. el comportamiento individual es culturalmente definido (o solamente una divergencia), por eso respetamos también en el comportamiento extraño del individuo su cultura.
El problema del relativismo cultural es conocido y consiste en que, pensándolo consecuentemente hasta el final, llevaría al ablandamiento de nuestras bases éticas. Entonces deberíamos respetar también lo peor, en cuanto sea
condicionado culturalmente, y a las personas, de las cuales no podemos tolerar su comportamiento, deberíamos declararlas como excepciones de su cultura básicamente buena, o sea declararlas marginados inconformes. No raras
veces en la antropología se solucionaba esto de tal forma, que se daba un tratamiento diferente por un lado, a la construcción en sí cerrada y bella de la
cultura extranjera y, por otro lado, al comportamiento equivocado de sus individuos. A la cultura se la describía en toda su intelectualidad y belleza, lo feo
era lamentable, y si no era consecuencia del colonialismo, por lo menos era
individual, no-representativo, un desliz o simplemente se lo apartaba detrás
del bosque de retratos fascinantes con representaciones de visiones del mundo colectivas y sistemas de parentesco. Planteamientos antropológicos que se
dedicaban al terror, a la aberración humana en rituales sangrientos o a la antropofagía, como, por ejemplo, lo hacía Ad. E. Jensen, eran descartados como
sombríos - el portador de la noticia tiene la culpa.
Mi contribución no puede superar el enredamiento de la antropología
en su específica conducta correcta política del respeto ante y del amor por el
“otro” colectivo, y tampoco tiene por qué hacerlo, porque me importan la preservación del relativismo cultural y las bases éticas. Yo solamente deseo, como
un tipo de juego mental, seguir (lo que es también una tradición antropoló-
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gica), utilizando al extranjero como espejo u modelo contrapuesto, para que
podamos comprender mejor nuestros propios problemas. Un modelo contrapuesto al respeto antropológico por lo extraño y por el ideal del científico que
se comporta adecuadamente en el trabajo de campo, es la tradición indígenaamazónica del engaño al extranjero o algo peor. Mientras el joven antropólogo sale al campo, para transponer ahí las enseñanzas de sus mayores y para
aprender de los mayores extranjeros, los indígenas amazónicos cuentan como
un joven salió a destruir a sus mayores, al luchar contra los mayores extranjeros.
Para prevenir un malentendido, que podría resultar del final de esta
contribución, menciono de antemano que yo me sentí muy bien entre los indígenas, de los cuales comentaré en lo siguiente ética y relatos, y he hecho
amistades con no pocos de ellos, que hasta hoy día me son importantes. También me he comportado correctamente y me han tratado allí del mismo modo. Solamente que esos fueron encuentros individuales entre seres humanos,
que no cambiaron en absoluto la diferencia entre nuestras culturas e ideologías. El fondo contemporáneo de mi composición es, que el discurso “intercultural” me enerva más y más. Lo considero, en el mejor de los casos, ingenuo.
Kanaraty´ seduce a la esposa de su hermano mayor, alardea con ello y el
esposo traicionado y enfurecido lo envía al bosque, para que muera allí. Pero
el seductor astuto e inconsciente no muere, sino que sobrevive y retorna
triunfalmente a su hogar. Una y otra vez el mayor lo envía a misiones de las
cuales normalmente no se puede retornar, pero el más joven regresa siempre.
Es aconsejado por su abuela, la cual le revela cada vez un truco antes de salir,
mediante el cual él puede sobrevivir.
Este relato del pueblo kamayurá en Brasil central ha sido publicado varias veces (Agostinho 1974: 192-199, Münzel 1973: 119-147, Villas Boas 1972:
181-192) y ha sido interpretado de distintas formas. Los sertaneros y profundos conocedores empíricos del mundo indígena Orlando y Cláudio Villas
Boas (1974: 181) lo entienden y traducen como un ejemplar muy humano de
“ciúme [celos] e fratricídio”. El antropólogo Pedro Agostinho (1974: notas a
pie de página 28, 29, 31) se refiere a algunos detalles como los materiales descritos de una cabaña, que presentan una relación con la iniciación (y como
antropólogo uno piensa en los paralelismos con la “iniciación” que es el trabajo de campo, que juega un papel tan importante en la propia carrera). En
las variaciones grabadas por mí me llama la atención la relación con la magia
del pajé (shamán). El Kanaraty´ mítico “muere”, viaja al más allá, y regresa por
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último triunfador, lo que hace recordar fuertemente a las concepciones de iniciación del pajé.
Las tres diferentes interpretaciones no se contradicen, sino que se complementan, ya que las debilidades muy humanas del carácter de ambos hermanos también se encuentran en los pajé, los cuales al fin y al cabo también
solamente son seres humanos y se convierten demasiadas veces en hechiceros
malvados. La iniciación de los hombres es similar al transcurso de la iniciación de los pajé.
En la sociedad kamayura, si los jóvenes cometen excesos durante su pubertad son puestos en “prisión” y se los somete a una serie de pruebas difíciles, al fin de los cuales los hombres adultos los recogen dentro de su círculo.
Característico para la sociedad menos autoritaria que rebelde de los indígenas
amazónicos es, que la educación para ser un hombre adulto no consiste en ser
un sabelotodo, sino que es a la vez anti-autoritaria. Los jóvenes tratan durante su “cautiverio” de sobreponerse a los reglamentos impuestos por los adultos, de engañar a los mayores. Así por ejemplo ningún amor es más hermoso
que el amor prohibido entre un iniciante y una coetánea. Esta ruptura de reglamentos es reprimida, pero no realmente castigada. Al final, cuando el joven, como señal de la aprobación de las pruebas, baila en la plaza del poblado
con su completa indumentaria de plumas, lo hace con frecuencia con la chica con la que oficilamente no debió haber tenido contacto - y el baile se vuelve una burla de los inexitosos guardianes de las virtudes. El encarcelamiento
del joven, en el primer momento una represión de su comportamiento pubertario, se convierte al final en su victoria sobre los mayores, ya que inicia su reconocimiento como adulto, justamente lo que se le impidió en un principio.
También el Kanaraty´ del cuento sufre de momento la represión del mayor por su mala conducta y, al final, regresa. Despues se encarga de que un
animal salvaje mate a su hermano mayor, y él se casa con las dos mujeres de
aquel. Ya que el mayor había tenido dos esposas y Kanaraty´ ninguna, y eso era
realmente injusto. El relato indígena no tiene por supuesto moraleja. No defiende o critica ni al amigo de la casa farolero y pubertario, ni al traicionado
celoso, pero evidencia los dos motivos y termina en un happy end maravillosamente immoral. Las dos mujeres infieles lloran por su esposo muerto accidentalmente, pero reciben el consejo de dejar de llorar, ya que ahora tienen un
nuevo esposo. “A las mujeres les gustó lo que había pasado” (“as mulheres gostaram do acontecido”, Agostinho 1974: 199, nota 24).
Tampoco el pajé es un dechado de virtudes, ni siempre hace lo correcto. El primer pajé mítico, Luna - un hermano menor, igual que Kanaraty´ - ca-
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yó en cuenta por una serie de torpezas que ha cometido y mediante las cuales
ha desordenado el orden del mundo de su hermano más luminoso, el sol. Durante esas torpezas ha muerto varias veces y debió ser resucitado cada vez. Los
pajé de hoy llegan a su vocación generalmente a través de una enfermedad,
una crisis vital, en la cual suelen casi quebrantarse, y de la cual se salvan mediante una muerte por lo menos simbólica y la huída al más allá, antes de que
regresen regenerados y peligrosos al mundo de los vivos.
Los magos de los indígenas amazónicos hoy en día muchas veces son
denominados “shamanes” y de hecho su muerte y su resurrección, tanto como su lucha contra los espíritus, hacen recordar a los especialistas llamados
“shamanes” de los ewenka de Siberia. Partiendo desde el modelo de indígenas
siberianos y norteamericanos, muchos autores transponen la definición de
“shamanismo” y la de la cercanamente ligada “iniciación” a diferentes fenómenos más o menos parecidos. Claude Lévi-Strauss (1974: 19) comparó el ritual de su incorporación a la Académie Française con el ritual mediante el
cual indígenas canadienses incorporan hombres jóvenes dentro del círculo de
iniciados. A Ioan Lewis (1985), su lección inaugural como docente de la London School of Economics le recordaba a la iniciación de un shamán y comparaba ahora en general antropólogos con shamanes. Esta comparación ha sido
retomada y transformada desde entonces varias veces, también por Fritz Kramer (1987: 235 s.), que compara a los antropólogos con los poseídos en cultos de trance africanos.
Fritz Kramer (1977: 115-124) comparó también los viajes ensueños al
más allá de los “shamanes” de los cuna de Panamá con los viajes de los etnógrafos. Los viajeros en sueños, los indígenas, informan a su regreso sobre un
mundo extraño, grotesco, el reino de los muertos, que posee rasgos del mundo urbano de los blancos, así como al revés los antropólogos blancos describen un mundo extraño, grotesco cuando retornan de una estadía entre los indígenas.
No son también las misiones suicidas, a las que es enviado Kanaraty,´
viajes antropológicos? Ya que me ha inspirado la interpretación de Fritz Kramer de los viajes shamánicos de los cuna para hacer esta comparación, debo
mencionar también primero las diferencias. Fritz Kramer ve en los relatos de
viajes de los cuna inversiones, tal vez hasta parodias del mundo de los blancos. Ya que él escribe esto en el marco de un trabajo en el que cual pone en ridiículo la investigación alemana del siglo XIX con respecto a la mitología, la
denominación de reportajes viajeros shamánicos lleva a la pregunta, si ellos
también tienen como meta poner en ridículo la ciencia occidental, por ejem-
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plo cuando se relata cómo un viajero indígena descubre a los europeos y les
hace preguntas como un investigador. “Podríamos considerar los relatos de
los cuna sobre el descubrimiento de los europeos [… ] como una sátira sobre
nuestra historia del descubrimiento”. (Kramer 1977: 123, nuestra traducción
del alemán). Por el contrario, en el relato de los kamayurá sobre los viajes de
Kanaraty´ no surge la idea de una sátira como ésta.
A la vez el relato contiene también elementos paródicos, pero que no se
refieren a la sociedad de los blancos, que seguramente no es lo suficientemente interesante para los kamayurá. Los conocen bien, viajan a menudo a las
grandes ciudades, como para que un viaje como ese pudiera tener todavía un
toque exótico, lo que conlleva, por el contrario, un viaje al reino de los muertos u otras metas de viajes shamánicos. En general estos indígenas se interesan mucho menos por nosotros o por nuestros países insignificantes de lo que
podría suponer un antropólogo occidental, quien en todo lugar sólo anda en
busca de sí mismo. El mundo al que viaja Kanaraty´ es mucho más un mundo
indígena.
Por supuesto no son indígenas dignos, cultos como los mismos kamayurá a donde él llega, sino salvajes. Podrían haber salido del gabinete de figuras de cera de los prejuicios europeos, si los historiadores indígenas conocieran y parodiaran aquellos prejuicios, pero, como he dicho, los kamayurá no se
interesan por Europa. Los indígenas analfabetos no sabían nada, en los años
60, cuando fueron grabadas las versiones del relato aquí mencionadas, sobre
la investigación europea sobre indígenas de la época colonial, ni tampoco sobre la investigación europea crítica, surgida posteriormente, sobre la investigación europea colonialista sobre indígenas, ni tampoco preguntaban por
ello. Así es que los informes colonialistas europeos sobre caníbales salvajes no
pueden ser la base del cuento indígena. El hecho de que existan concordancias sorprendentes entre la descripción de caníbales indígenas en aquellos
tempranos informes y en el mito indígena del siglo XX debe tener otras razones - incluso que aquellos informes sean verídicos.
De todos modos entre los salvajes, hacia donde viaja Kanaraty,´ hay caníbales. Ellos se llaman kuikakuni, y los oyentes de la historia se alegran cuando al relator le llega el turno de hablar de ellos, porque saben que los kuikakuni son sangrientos y que el cuento ahora se volverá chistoso:
“Ellos lo agarraron, cada uno de una parte de su cuerpo y mientras tanto cantaban: ‘¡Yo devoro la cabeza!’ - ‘¡Yo devoro el cuello’. ‘¡Yo devoro el hombro izquierdo!’.’ ‘¡Yo devoro el hombro derecho!’. ‘¡Yo devoro este brazo!’. ‘¡Yo
devoro este antebrazo!’. ‘¡Yo devoro el muslo!’. ‘¡Yo devoro la pantorrilla!’. Así
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es como cada uno se buscaba su pieza para devorársela.” (el relator Tarakuái
en Münzel 1973: 133).
Para ser precisos, la traducción es demasiado exacta, ya que el idioma
indígena del que es traducida la historia no conoce las terminaciones de género; lo cual quiere decir que no se define si los que buscan las partes para devorarlas son hombres o mujeres. La realidad es que leemos en otro informe
del mismo tema sobre una mujer joven. Ella logró atraer al tapir, que quería
seducirla y tal vez la sedujo, hacia una fosa y mantuvo con él desde arriba, desde el borde, el diálogo que sigue más abajo. Este diálogo nos hace recordar
fuertemente los discursos rituales de informes históricos sobre antropofagia
de los hoy extintos tupinambá. Sus parientes cercanos, si es que no vienen a
ser sus descendientes, son los kamayurá, y ya los tupinambá mostraban, tanto hombres como mujeres, ante el prisionero “une joie maligne à le maltraiter
et chacun désignait sur sa personne les morceaux qu’il convoitait” (Métraux
1967: 50).
Tapir: “¿Quién va a comer mi pierna?” [mujer joven: ] “Mi madre va a
comer tu pierna.” Entonces el tapir lloró mucho. Llorando le siguió preguntando: “¿Quién va a comer mi muslo?”. “Mi padre va a cocinar tus muslos para su gente.” “¿Quién va a comer mi cara?”. “La hermana de mi madre va a comer tu cara.” Entonces el tapir lloró, lloró y lloró mucho más. “¿Quién va a comer mis brazos?”. “Mi madre va a comer tus brazos.” (el relator Tarakuái en
Münzel 1973: 346).
Estos relatos pueden, como ya se ha dicho, ubicarse dentro de diferentes contextos. Yo no quiero ocultar, que para mí son, en primer lugar, un simple placer, así como pienso, en un contexto más general, que a la ciencia le
vendría bien regresar a ese comprendimiento antiguo y de la temprana Edad
Moderna de los relatos míticos, que encontraba en los textos materia literaria,
drama, tragedia, edificación, pero también diversión.
En el siglo XIX, los hombres de letras empezaron a censurar los mitos,
los pasajes eróticos sólo se presentaban en latín, y a través de reducciones a
una sola idea fija fueron despojados de su variedad: todo era luna o todo era
sol, o todo es lucha entre los sexos. En el siglo XX, Malinowski hizo del mito
un charter (texto jurídico constitucional) similar a una ley, y de hecho muchas
interpretaciones antropológicas de mitos no se leen mejor que lo que se lee un
comentario jurídico. Lévi-Strauss volvió a colocar al mito dentro de un contexto más amplio, como comentario no solamente sobre la sociedad, sino sobre la condición humana, sobre el hombre y la naturaleza dentro de él y lo que
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lo rodea. Pero también aquí la lectura de tablas y diagramas divierte menos de
lo que hubieran merecido los relatores de mitos.
Resumiendo: se nota más bien una discrepancia entre, por un lado, la
atmósfera que emiten los mitos y dentro de la que son contados, y, por otro
lado, la atmósfera que emite la antropología. Cuando llegan los etnógrafos, los
espíritus abandonan la isla. Y por eso es que a los antropólogos no solamente
se les escapa mucho, sino también se les escapa la comprensión. No es una casualidad que ellos (entre los que me cuento) han visto en la historia más arriba resumida relaciones con el orden social, con el shamanismo y con la antropofagia histórica, pero fueron no-antropólogos, los sertaneros Villas Boas, a
los que les gustaba contar y escuchar, que se dieron cuenta (o por lo menos
fueron los únicos que se atrevieron a formularlo por escrito) que la historia se
refiere a pasiones muy humanas.
En segundo lugar para mí la historia de los dos hermanos impuros demuestra también una forma poco agradable de alternativa indígena para la
antropología pura. En otro sitio he presentado el encuentro de los tupinambá con un viajero alemán del siglo XVI como un modelo radical y poco agradable, contrapuesto al encuentro idealizado con el otro. Los tupinambá querían comerse al viajero, y él se lo tomó a mal. Se insultaron, un tupinambá se
autodenominó de forma amenazadora,animal salvaje’ y el viajero le dijo que
era peor que un animal. Y a pesar de eso, justo en medio de toda la ira, de algún modo se entendieron. Enemistad, tal vez hasta el odio, o, por lo menos,
las ansias de venganza no excluyeron el interés del uno por el otro. Esto puede ser entendido, como he presentado, relacionado con los tupinambá dentro
del marco de su ideología antropófaga, dentro de la cual se trataba de, a través de odio e ira, burla y finalmente devorarse al enemigo, amalgamarse con
él, de convertirse en el enemigo. En ese lugar he mencionado al antropólogo
brasileño Túllio Maranhão, ya que su interpretación de la antropofagia de los
tupinambá se lee como una parodia de la filosofía de la alteridad: me fusiono
con el otro totalmente diferente, el amor al prójimo siempre pasa por el estómago (como el refrán alemán “Liebe geht durch den Magen”, “el amor pasa por
el estómago”) (Münzel 2002, en parte basándose en Maranhão 1998).
Los kamayurá presentan claramente en sus relatos algo que se puede
entender como una memoria de la antropofagia ritual como la de los tupinambá. También existen, aunque muy inciertas, alusiones a la perduración de
la antropofagia entre los kamayurá hasta tiempos recientes (Münzel 1998:
310). Así es que no es casual que justo una historia, en la cual la antropofagia
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juega un papel, se deje “leer” como una presentación de un enfrentamiento
con el otro.
Kanaraty´ viaja a diferentes otros mundos. Primero al bosque, donde
crece la madera kamiuva - de otros reportes de los kamayurá sabemos que allí
viven jaguares salvajes, con los cuales el fundador de la humanidad de hoy tuvo que formar una alianza a pesar de toda extrañeza, durante la cual muy
pronto los engañó, dándoles, en vez de la prometida hermosa mujer humana,
una muñeca de madera, cuyos hijos mataron después a la madre del jaguar.
Después Kanaraty´ tiene que “ir al árbol del papagayo ararauna y sacar de él un
joven ararauna” (el relator Arakuái en Münzel 1973: 122) - y sabemos desde
Le cru et le cuit de Lévi-Strauss, que el desalojar un nido de su lugar es el comienzo de un largo viaje hacia lo mítico. El tiene que recoger el color de la
muerte del centro del agua - mejor dicho, la hace traer por las arañas, al aliarse con éstas, que pueden caminar sobre el agua. Tiene que entrar a la casa del
trueno, que lanza relámpagos, y lo sobrevive solamente gracias a la relación
(dejada inconclusa en sus detalles) con la mujer del trueno.
Al fin tiene que ir al cielo. Eso le resulta al aliarse con el buitre, le da de
comer carroña y a cambio lo lleva hasta arriba. En el cielo vive con los buitres,
un extranjero marginado en el doble sentido entre los otros pájaros del cielo,
ya que los buitres viven al borde, “porque los otros pájaros no pueden soportar el olor a putrefacción en esta casa”. (el relator Tarakuái en Münzel 1973:
137).
De forma diferente como un antropólogo lo debería hacer en “su” poblado, el viajero indígena persigue a las chicas en el poblado de los pájaros celestiales y llama la atención de forma desagradable. Les arranca las plumas a
las chicas jóvenes y se adorna con ellas. Mientras ellas lo ven de forma positiva -” ¡Qué bello está el hombre joven con su adorno grande de plumas, qué
fuerte se le ve!” -, los hombres y las autoridades se enfadan: “No, no bailes con
ese hombre malvado, no sirve para nada” dijo el jefe de la tribu.” (loc.cit.). Al
final sólo lo salva la huída.
Si hemos comprendido que los poblados de los pájaros celestiales o de
los caníbales no son más irreales para los kamayurá que lo fue Trobriand para los londinenses de los años 20, y Kanaraty´ no estaba más lejos de los kamayurá que Malinowski de sus lectores de hoy en día, entonces el relato es similar a los reportajes de los antropólogos, pues describe un viaje hacia personas
y lugares muy extraños (aunque debo recalcar nuevamente, que la parodia de
la antropología que se puede descubrir aquí, no es intentada por los indígenas amazónicos, sino que es introducida por mí posteriormente). Como un
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antropólogo que, como es sabido, hace primero amistad con los marginados
de la sociedad que visita, también el viajero indígena llega al contacto con el
poblado de los pájaros celestiales a través de figuras marginales algo extrañas
(en este caso los buitres). Aquí se deben entender las diferentes versiones del
cuento, llenas de detalles más o menos parecidos sobre la vida y los rituales de
los extranjeros visitados, y por lo tanto cum grano salis como correspondencias con reportajes antropológicos.
A pesar de todo, las diferencias son notorias. Malinowski perdió casi en
forma póstuma su reputación, cuando algunos de sus pensamientos sobre los
trobriandeses se hicieron públicos - y eso que se trató solamente de pensamientos. En cambio Kanaraty´ llegó - por lo menos hasta tal punto que su mito y los diarios de Malinowski dejan espacio para interpretaciones - más lejos,
pero no ha perdido nada de su reputación, al contrario, sus inciertos, pero no
muy correctos acercamientos a la mujer del trueno o a las hijas de los pájaros
celestiales, forman parte de su fama.
Malinowski confió solamente en secreto a su diario su desprecio por algunos trobriandeses. La ética del antropólogo requiere un comportamiento
irreprochable y sinceridad. En cambio Kanaraty´ se hizo famoso porque se
burlaba de los extranjeros y siempre los engañaba. A pesar de eso, se encuentran en su mito diálogos con los extranjeros. Así como los tupinambá del siglo XVI extrañamente al final se entendieron muy bien con el extranjero que
se iban a devorar, y hasta parecieron mostrar una curiosidad amigable por él
y su mundo, así es como Kanaraty´ habla con sus rivales, discute con ellos, observa con interés sus rituales, mientras los engaña, se burla de ellos y los defrauda.
En el idioma de los tupinambá la misma palabra significaba “aliado”,
“cuñado” y “enemigo”. En la forma postcolonial, influenciada por europeos,
que surgió de este idioma, el nheengatú, el doble sentido se volvió significativamente inequívoco, la palabra ya solamente significa “enemigo“. La ambivalencia que se encuentra en muchas sociedades indígenas en Brasil especialmente en la relación entre “cuñados”, la cercanía familiar y al mismo tiempo
la enemistad permanente, es poco comprensible para europeos (por lo menos
cuando pensamos dentro de nuestros modelos culturales y no dentro de
nuestras realidades familiares). Algunos detalles dejan entrever que los tupinambá mantuvieron, con aquellos que se iban a comer, relaciones de cuñados
y hasta algunas veces relaciones amistosas, similar a los kayabí (parientes de
ellos y de los kamayurá), que cazaban las cabezas de aquellos, con los que les
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unía no solamente odio, sino también una identidad común (Münzel 2000,
Ribeiro 1986).
La antropología espera de sus alumnos algo imposible: amar a los otros
sin ninguna señal de enojo; comportarse siempre correctamente; penetrar en
la cultura extranjera sin ninguna antipatia. El resultado no sorprende: en la
antropología clásica, por ejemplo en Malinowski, una cierta hipocresía; en la
antropología moderna una tendencia creciente a investigar solamente a las
personas que son muy parecidas a uno mismo (madres con educación académica por ejemplo trabajan con madres de educación académica), para evitar
el escándalo de lo inesperado, lo inquietante, lo extranjero.
La alternativa indígena no es ciertamente digna de ser imitada. Pero
ilumina, a través de su conducta radicalmente incorrecta, los problemas de la
corrección antropológica. Después de ochenta años, los antropólogos siguen
quejándose de Malinowski, del que comprobaron la culpabilidad de su conducta incorrecta. Pero también deberíamos reflexionar sobre el hecho de que
hasta hoy en día los que nosotros investigamos no son más correctos, y que la
diferencia cultural, que queremos respetar, justamente puede consistir en que
los otros se rían sobre las diferencias en vez de convertirlas en un fetiche.
(Traducido del alemán por Simone Lehmann)
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UN VIAJE AL “PUEBLO DE LOS PÁJAROS”
Escenificación y personificación
en el Alto-Xingu

Ulrike Prinz

Durante la persecución del pez-pintado, el antepasado mítico Lakipieko sube a la via láctea. Allí se encuentra con su hijo, que es un loro. Este está
participando en el ritual de la perforación de los lóbulos, con el cual se convertirá en un miembro cabal de la comunidad. Ahí, en el pueblo de los pájaros, Lakipieko copia las músicas y, después de varias aventuras, aterriza en la
tierra sano y salvo sobre la espalda de un buitre.
En la región del Xingu del Brasil central, cuando se celebra en la actualidad la fiesta del pühükã, el ritual de la iniciación masculina, se recuerdan las
canciones y bailes que estos primeros hijos escucharon en aquel momento en
el pueblo de los pájaros.
La imagen poética de los iniciandos en el cielo no se entiende sin embargo únicamente de manera metafórica: El pueblo se convierte durante la
fiesta en una escena donde se hace, donde se “produce” los hijos. “Estou fazendo meu filho” (Viveiros de Castro 1987: 32) afirman los padres cuando comienza la fiesta del pühükã, al perforarles los lóbulos1. Con esta observación,
Eduardo Viveiros de Castro hace hincapié en ciertas acciones destinadas a la
transformación del cuerpo. Desde que Seeger, da Matta y Viveiros de Castro
analizaron en 19792 la categoría de la persona en las tierras bajas sudamericanas, se ha puesto mucho interés en el tema de la construcción del cuerpo en
términos de la identidad social. Lo social crea el cuerpo y, según Viveiros de
Castro, para los yawalapiti las “transformações do corpo e da posição social são
una mesma coisa.” (op. cit.: 32). Esta observación es igualmente válida tanto
para sus vecinos, los mehinako, como para la mayoría de las sociedades amazónicas.3
Lo que intento hacer en este articulo es observar de cerca este proceso
de la producción, tomando en cuenta su medio, la escenificación ritual y la seclusión.
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Hay que examinar la iniciación de los jovenes mehinako no solamente
como un acto transformador simbólico-corporal, que remite a los tiempos
primordiales, sino al mismo tiempo como una escenificación para iniciar estas transformaciones concretas. El proceso de la escenificación estética-simbólica se enlaza con las técnicas concretas de la transformación del cuerpo. Siguiendo ese proceso desde sus principios hasta la entrada en seclusión en el
medio de la escenificación, se hace visible esta íntima alianza de ambos aspectos, que hasta hoy ha sido bastante desatendida en sus detalles. Los procesos
rituales en sí mismos normalmente no son objetos de la descripción4 y sólo
se refiere a lo que se entiende como el fin del ritual.
Una de las dificultades en las descripciones de rituales yace en la transmisión fiel al detalle. Aunque esta vista general y extendida de un ritual es en
todo caso una ilusión y ninguna descripción puede prescindir de abstracciones. (Al contrario de la reproducción de textos míticos, donde la interpretación ha sacado mucho provecho de transcribirlos literalmente5). Otra dificultad es que una publicación científica sólo en un sentido muy restringido puede servir como lugar para descripciones detalladas, tomando en cuenta todos
los acontecimientos y repeticiones de una determinada fiesta. Para eso hay recursos mejores, como por ejemplo la visualización en el film etnográfico, que
– a su vez - necesariamente también está restringido en su representación6.
El ritual como actuación
Desde los años 1990 no obstante, la antropologia, buscando una orientación para el mejor entendimiento de las acciones festivas-rituales, pudo participar de los resultados de las ciencias teatrales. Según Rudolf Schechner, el
concepto de performance surgió del cuestionamiento del teatro eurocéntrico,
investigando sobre todo las estructuras comunes del teatro y del ritual. Asi
consiguió presentar un interfacio central entre las ciencias teatrales y la antropologia cultural.7 Con la implantación del concepto de performance sin embargo, también se diluyen las categorias del teatro y del ritual, que a partir de
ahí no se comprenden como oposiciones, sino como dos polos dentro del
continuo de la “teatralidad” (Balme 1997: 26). A la vez el medio de la performance llega a ser constitutivo para el entendimiento de la misma acción.
Aparte de esto, la aplicación del concepto de performance a la antropología
consiste, según Münzel, sobre todo en el arte de acentuar la realización, y no
tanto en el resultado de la acción. Esta suposición permite no sólo describir el
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caso “normal” sino también el caso singular y creativo, que se aparta de la regla.8
Abriendo nuevos caminos descriptivos, Thomas Gregor (1977), ya en
los años 70, expuso la vida cotidiana mehinkako como un “drama”, como una
escenificación. Con este interesante plantamiento Gregor se refiere a los rituales cotidianos y no al ritual-festivo en su sentido original. Siguiendo a Victor
Turner y a Max Gluckman (1962), Gregor (1985) entiende al ritual por un lado como procesos de “pasaje” y por otro como expresión de problemas existenciales colectivos. Según Gregor, la fiesta pühükã mehinako y la seclusión
subsiguiente de los jóvenes dramatiza el “pasaje” de un estado social al otro:
“… the long cycle of seclusion, for example, can be interpreted as a device for dramatizing new statuses in the community. Adolescents and novice healers slip behind the
partition and reappear months and years later as adults and full-fledged shamans. The
rituals surrounding the role of the chief and the ceremonies of the men’s house seem to
perform the same function, that of marking off important relationships within the
community.“ (Gregor 1977: 357)

Un enfoque diferente, que trasciende las interpretaciones del “rite de
passage”, es el de Ellen Basso. Orientada en el concepto de performance, Basso
(1985) realizó sugestivas descripciones de los ritos kalapalo. Resalta la importancia de la práctica musical de la performance y no extraña que sea justamente ella la que haga hincapié en la “transformación emocional” tanto por parte de los actores como del público.
Partiendo de mi propia experiencia al asistir a un ritual Alto-Xinguano, tengo que admitir que es casi imposíble captar y describir detalladamente una fiesta tan polifacética como el pühükã. Las grabaciones en video y las
repetidas comparaciones de datos con mi colega Bärbel Grubner me ayudaron de reconstruir algunos sucesos que de otra manera se me hubieran escapado.
A continuación quiero exponer el pühükã como escenificación de un
proceso de aprendizaje, que reúne y condensa tanto los acontecimientos espirituales-simbólicos como los corporales-físicos. Poniendo el acento descriptivo en la producción de conocimientos físicos, no tengo la intención de substituir las interpretaciones familiares simbólicas ni mucho menos las interpretaciones teatrales (aún no tan familiares)9, sino deseo añadir un nivel adicional para la comprensión de un ritual. Intento entender los roles de los participantes singulares o grupos dentro del proceso ritual, poniendo un enfoque
especial en las técnicas transformadoras del ritual.10
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Observando el pühükã de los mehinako, podemos ver más que un proceso de transición de un estado social al otro, como propone el modelo “rites
de passage” de Arnold van Gennep y Victor Turner. La mayoría de las interpretaciones simbólicas ocultan lamentablemente la realización concreta del
pasaje y dejan aparte el impacto que tiene la escenificación, tanto sobre el publico como sobre los actores. El pühükã con sus danzas y canciones, con sus
repetidas representaciones míticas y con sus técnicas corporales adelanta y estimula el proceso transformador, que se puede entender como “desarrollo” estético-simbólico tanto como “escenificación” física-corporal.
Condiciones previas
En agosto del año 2000 se me invitó al pühükã de los mehinako, a la
fiesta del perforar de los lóbulos. El pühükã es una de las grandes fiestas intertribales, que se menciona en las obras de Oberg (1953), Murphy y Quain
(1955). Una breve descripción se encuentra en Nobue Myazaki (1964)11 y
Thomas Gregor (1977,1985).
Uno de los motivos para celebrar el pühükã en el año 2000 fue la muerte de un jefe kuikuru, de una aldea vecina del Alto-Xingu. Esto supuestamente provocó el cambio del calendario ritual,12 segun el cual estaba prevista una
fiesta intertribal de mujeres (yamarikumã). Con el perforar de los lóbulos se
promociona a la nueva generacion de “jefes” en la región del Alto-Xingu.
Otra razón dada por Yumuin, jefe “político” de la aldea mehinako, fue
la preocupación de los pobladores por el alto porcentaje de jovenes cuyos lóbulos aún no habían sido perforados. Otro motivo se agrega a los ya mencionados: la edad pubescente del hijo del “jefe” Yumuin, cuyo arribo se mide en
su incipiente interés en el otro sexo. A no ser que cada familia pueda patrocinar una fiesta pühükã, todos los candidatos posibles aprovechan esta ocasión.
Esto llevó a que el grupo de jóvenes que se iban a someter al ritual en septiembre del 2000 comprendía 20 muchachos cuyas edades oscilaban entre 5 y 17
años.
Al pühükã de los muchachos corresponde la iniciación de las mujeres
(kaxatapa), mencionada por Basso (1973, 1985) y Gregor (1977), que no ha
sido descrita hasta ahora. La última fiesta kaxatapa de los mehinako fue celebrada para Yamuni, hija de Kuyaparé y Kayaluku, aproximadamente hace 25
años, cuando ella tenía 11 años. Durante esta fiesta las jóvenes se adornan con
parafernalias masculinas.
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Del mismo modo que en la fiesta de los “aerófonos sagrados”, durante
las fases más importantes del pühükã se excluye a las mujeres. Esta exclusión
del otro sexo durante la ceremonia masculina es, en comparación con la exclusión del ritual de los “aerófonos sagrados”, de poca importancia. Los kalapalo la explican en base de que las mujeres no deben ver la sangre que sale de
los lóbulos (Basso 1973: 70) Los mehinako, en cambio, aseguran que no sale
sangre y que la prohibición se debe a la emoción peligrosa de las madres; se
teme que ellas podrian intervenir en el proceso cuando vean sufrir a sus hijos.
El objetivo del pühükã es el perforar los lóbulos de los iniciantes, que
reciben al mismo tiempo un nuevo nombre y una nueva “identidad” y con esto transforman su estado social. Para conseguir esta formación de un nuevo
cuerpo social, todo el pueblo y varios pueblos vecinos deben participar en este proceso.
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El pühükã se realiza según el modelo tradicional, cuyos procedimientos se vuelven a discutir y planificar en todos sus detailles delante de la “casa
de los hombres”, en el “centro” del pueblo. El donador de la fiesta tiene que
elegir a distintas personas para que realicen tareas especiales, según sus experiencias y conocimientos personales. Con esto también se distribuye la responsabilidad para el buen éxito durante el pasaje de los jóvenes. Se guarda estrictamente el protocolo de estas distribuciones y papeles y se “paga” a los
participantes activos con pequeños regalos y con una comida ceremonial
frente de la “casa de los hombres”. La familia del “donador” de la fiesta es responsable de la preparación de la comida ceremonial.13
La fiesta
Visto desde afuera, el pühükã comprende tres fases diferentes:
-

-

-

La primera fase incluye las preparaciones para recibir a los huéspedes,
la pesca comunitaria, la recepción de los huéspedes y el intercambio ritual entre invitados y anfitrión. Es la fase de repetidos bailes y canciones, que llega a su punto culminante con la lucha hukã-hukã.
Cuando llega a su segunda fase, los huéspedes deberían haberse ido. Esta fase juega con la “visibilidad” y la “invisibilidad” de los iniciandos, o
con sus distintos estados: adorno y desnudez. Acaba con el destacado
momento de la perforación de los lóbulos y con la entrada de los adolescentes en la clausura dentro de la casa del “donador” de la fiesta.
Durante la tercera fase se concluye la seclusión con el cambio de nombres en el centro de la plaza y empieza la extendida fase de la clausura
para los iniciandos mayores, mientras que los participantes más jóvenes vuelven a la vida familiar en sus casas.

Los personajes principales de la fiesta en septiembre del 2000 fueron
Kalukí y Kamükate, ambos de 14 años. Kalukí es el hijo más joven del “jefe”
político de los mehinako, Yumuin, y de su esposa Takulalu. Kamükate es el hijo de Keití, la primogénita de Yumuin y Takulalu. Al final de la fiesta, los jóvenes recibieron los nombres de sus abuelos: Ayuruá y Yumuin. Como el “jefe” goza aún de buena salud, en la fiesta siguiente va a aprovechar la oportunidad y también cambiar de nombre. Hasta su reemplazo sin embargo – posiblemente por su hijo Kalukí/Ayuruá - a quien sus amigos actualmente llaman “jefe”- pasarán varios años.
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Para Kalukí/Ayuruá y Kaükate/Yumuin la propia fase de la seclusión
comienza después de finalizada la fiesta.
Los mehinako convidaron a sus vecinos de varias otras aldeas xinguanas. Durante la fiesta los dueños de cada deben obligatoriamente proveer de
comida y de pequeños regalos a sus invitados. El iniciador o “donador” de la
fiesta, Yumuin, tiene que retribuir los costos del transporte. Todo el pueblo
estaba de acuerdo en que con el dinero de los invitados karaiba (europeos) se
finaciaría el transporte de los huéspedes xinguanos.
Fase I: Aprendizaje de las canciones y bailes, pesca y luchas
En la noche del 13 de septiembre se abrió la fiesta con el canto del pajé (yetama) en la casa de Yumuin. Los pasos de baile siguen un diseño básico,
que varía en música y ritmo. El pühükã comprende un repertorio de 11 o 5
musicas14 de diferentes “bichos” (animales-espíritus). Se baila durante 11
dias y noches. Habitualmente las danzas empiezan hacia la medianoche y
continúan hasta el amanecer (5h).
Un pequeño grupo de danzantes empieza en la casa del “donador” y de
ahí sigue de casa en casa en el sentido de las agujas del reloj. Los iniciandos
principales, que provienen de familias “jefes”, están adornados con cinturones
de algodón y plumas de águila. Poco a poco se juntan más y más habitantes y
con cada vuelta crece el espíritu y el dinamismo de la representación. Con los
primeros rayos del sol los danzantes se diseminan y cada una/o empieza con
su trabajo diario.
El escenario
La plataforma principal para los bailes es la misma casa. La casa xinguana mide unos 30 metros de largo y 12 metros de ancho. En sus laterales
tiene dos puertas: una da al lugar donde se arrojan los desperdicios y al espacio de las mujeres con la cocina, mientras que la otra se abre al “centro” del
pueblo con la “casa de los hombres”. Dentro de la casa hay un espacio libre entre las dos puertas, que se divide en dos esferas: la masculina y la femenina.
Las representaciones de bailes nocturnos tienen lugar en la zona central de la
parte masculina, justo detrás de la puerta que da al centro. Por ahí entran y
salen todos los danzantes, tanto hombres como mujeres. Las mujeres bailan
en una linea frente al lado exterior de la casa, los jóvenes y los hombres frente a ellas en una o dos lineas delante de los postes medianeros de la casa. So-
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lo con el baile final se incluye también la parte femenina del escenario, con los
danzantes rodeando los pilares en un baile de estilo “polonesa”.
Durante el baile nocturno, que parte de dentro de la casa del “donador”
de la fiesta, se da una vuelta completa por todas las nueve casas grandes. Vuelto al punto de partida, a la casa del “donador”, cambia la melodía de la música para la próxima vuelta.
Engalanados con plumas y cinturones, los danzantes patean el suelo al
compás de las cascabelles y campanillas que llevan en su pie derecho. Varios
hombres cojen de la mano a los jovenes, enseñándoles los pasos y las canciones de los pájaros. El polvo que se levanta, las melodías que se repiten, junto
con el vapor del aceite de pequi (Caryocar brasiliensis) de los cuerpos pintados en movimiento transfiguran al baile en un estado de trance. Sin embargo, con cada cambio de escena (de casa), este estado se esfuma, ahuyentado
por las risas y las charlas de los danzantes mientras que cambian de escenario. Tan sumergidos que parecían estar durante el baile, tan fácilmente se despiertan después de cada sección de danza, que solamente dura de 5 a 6 minutos. Así transcurre la noche, dando varias vueltas y al amanecer el pueblo
vuelve a la vida “normal”, quitándose los danzantes de la piel la pintura y la
arena de la noche.
Para que la fiesta tenga éxito y se pueda atender bien a los invitados,
hay que realizar una pesca colectiva. El segundo día del pühükã (14 septiembre 2000), por la madrugada, los hombres se reunieron a la orilla de la laguna Unuene. Antes de que los pescadores arrojen la red al agua, es preciso limpiarse los pies con hacecillos ardientes de buriti. Después de la limpieza y para atraer a los peces, los hombres se mojan los pies y la red con la masa amarilla del pequi. Posteriormente la captura es repartida y ahumada en las cocinas de cada familia.
Durante la segunda noche las últimas vueltas de danza son acompañadas por la musica de las flautas uruá. A las 5 de la mañana, Kamalurre y su
hermano tocan las flautas. Los hombres descansan delante de la “casa de
hombres” mientras que las mujeres desaparecen dentro de las casas o van a
buscar agua al rio.
La noche siguiente, Eukate, el hijo major de Yumuin, con su hermana
Mahin y su madre Takulalu, entonan su canto. Eukate lleva consigo un walkman para grabar sus canciones y luego poder escucharlas y enseñarlas. De
nuevo con cada secuencia de baile más y más danzantes se agregan a las representaciones nocturnas.
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Después de dos noches de baile continuo llegan los primeros invitados:
primero aparece una delegación yawalapiti, después kuikuru, waurá y un pequeño grupo de aueti. Cada grupo acampa detrás de la casa de su huésped.
Entre invitados y anfitrones habitualmente existen estrechos vínculos familiares.
Con la llegada de los invitados, el escenario de las danzas se desplaza
del espacio interior de las casas hacia afuera, hacia el lugar entre la “casa de
los hombres” y la casa del “donador” de la fiesta. El grupo de invitados es recibido por los yetama mehinako, y acompañado a una hilera de banquitos y
sillas colocados frente a la casa huésped. Ahí reciben grandes paquetes de pescado ahumado envuelto en pan de mandioca. Los kuikuru han traido la especialidad de su pueblo: cinturones de “caramujo” (elaborado de pequeñas
laminillas de conchas ensartadas) para cinco hombres de la familia del “donador”.15 Antes de realizar este intercambio ceremonial se abre la danza de los
iniciandos, que están adornados con plumas y cinturones. Detrás de un dirigente ritual los jóvenes salen de la casa del “donador” para dar una vuelta delante de la “casa de hombres”, gritando y pateando el suelo rítimicamente. A
sus espaldas se congregan los luchadores del hukã-hukã y dos tocadores de
flauta uruá, que igualmente describen un circulo dentro del espacio entre la
casa del “donador” y el “centro”. Unos minutos después se juntan los luchadores del grupo invitado. En varias formaciones, que hacen recordar a los movimiento repentinos de un cardumen de peces, y acompañado al compás de
sus gritos de pájaro, los danzantes ocupan el espacio central de la plaza. Entonces el grupo de danzantes se divide en los grupos de visitantes y anfitriones, que de pronto se enfrentan como adversarios.
Ahora el “jefe” llama a sus cinco mejores competidores y les hace formar una hilera. Se arrodillan en una fila hasta que el “jefe” de los kuikuru
también haya llamado a sus mejores luchadores. Los atletas se levantan y la
primera pareja se acerca, describiendo una elipse. Uno gira alrededor del otro
hasta que los dos se encuentran arrodillados. Cada luchador trata de captar la
mano derecha de su rival y le tira hacia su lado con la mayor fuerza posible,
hasta que choquen las orejas y cabezas. En este instante cada competidor intenta captar la rodilla de su adversario para levantarle o derribarle. Sólo el haber tenido la posibilidad de hacerlo cuenta como triunfo. Está mal visto, sin
embargo, llevar a cabo esta posibildiad y gozar de la superioridad. Después de
las primeras cinco luchas, todos entra en lucha contra todos; es una buena
oportunidad de medir y adiestrar las fuerzas. Finalmente los competidores se
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recuperan comiendo pescado y los invitados se retiran al bosque detrás de las
cocinas, donde pasarán la noche.
El hukã-hukã es un espectáculo muy importante. Hasta unas cuatro semanas antes del encuentro, los combatientes, los cinco favoritos tanto como
los que aspiran a serlo, se preparan para el combate. Con cada llegada de un
grupo de invitados se repite la etiqueta de la recepción con el desfile de los iniciantes y la lucha hukã-hukã. Tanto hombres como mujeres no se cansan de
presenciar las luchas y comentarlas y a veces el hukã-hukã parece despertar
más interés que las danzas del pühükã mismo. Los competidores se preparan
con todo esmero para los encuentros. Siguen un régimen alimenticio y no
duermen las últimas noches antes del enfrentamiento al adversario, para no
dejarse debilitar por malos sueños. Las lesiones y derrotas se toman algunas
veces con moderación deportiva; otras veces se denuncia a la dañina brujería
del yetamá visitante.
Mientras la participación de los invitados yawalapiti, auetí y waurá se
reduce al desfile de los iniciantes y al hukã-hukã, la noche del sábado al domingo (16.9./17.9.2000) perteneció a los kuikuru. Su canto agudo resuena toda la noche. La mayoría de los mehinako se retira a sus hamacas y al día siguiente los invitados - con excepción de los waurá - vuelven a sus pueblos.
Invisibilidad y transformación
Con la salida de los invitados comienza la segunda parte del pühükã,
que va a culminar con la perforación de los lóbulos. Esta segunda fase se distingue por una ejecución más tranquila de las representaciones. El escenario
pasa del interior de las casas a la plaza central, principalmente al espacio entre la “casa de los hombres” y la casa del “donador”, que será la plataforma para las danzas durante la segunda fase.
La noche del 18.9.2000 los jóvenes se reunieron en el “centro” delante
de la “casa de los hombres”. Por primera vez están “desnudos”, no llevan cinturones ni adornos. Gritando como pájaros, los hombres los llevan a la casa
del “donador”. Ahí los gritos enmudecen, y se crea un ambiente solemne. Los
hombres murmurando, invocan a los “bichos”-espíritus, mientras que los jóvenes están parados sobre la hierba mayumapana. (El olor de estas hojas los
proteje de los espíritus de los muertos, que están presentes durante la ceremonia). Los jóvenes son protegidos por sus tíos o padrinos, que a partir de ahora los acompañarán durante las fases de la desnudez y del sometimiento. En
la oscuridad de la casa se limpia los brazos de los iniciandos con medicina de
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una raíz, luego se los adorna con cinturones y se baila durante toda la noche.
Cinco mujeres encabezan el baile, al cual durante las 4 a 5 que dura se agregan más y más danzantes. Al amanecer todo el grupo da una última vuelta delante de la casa del “donador” y vuelve al centro, a la “casa de los hombres”. A
las cinco mujeres cantantes se les “paga” con una olla de mingau (sopa de
mandioca mezclada con agua).
Al día siguiente, los jóvenes se reunen nuevamente, desnudos y sin
adornos, en la casa del donador. Se repite la misma formación y el zumbar del
día anterior. Yumuin y un yetama comienzan a esterilizar y anestesiar las orejas de los jóvenes con una medicina especial de raíz. Luego se los envía, desnudos e indefensos, al bosque. Mientras tanto el flautista Parita, el padre del
iniciando principal Kamükate, en una performance separada, trae de la casa
del donador los instrumentos para perforar las orejas. Parita lleva los palillos
al centro saltando y gritando como un pájaro. Ahí se desenvuelve los palillos,
que están enrollados en un hilo de algodón, y se distribuye entre el grupo de
los hombres mayores, encabezados por un anciano, adornado con un collar
de uñas de jaguar.16 Mientras los hombres están afilando los palillos para perforar los lóbulos, en el fondo dos yetama mehinako y un alumno murmuran
“rezos”.
Cuando los jóvenes vuelven del bosque, se traen banquitos y esteras a
la plaza central, donde los padrinos de los jóvenes se sientan formando una
fila; los jovenes se sientan en su regazo. A continuación, los padrinos les cortan el pelo, que sus madres guardan dentro de las esteras. Después comen un
poco de pescado ahumado. En el fondo de esta escena los yetama siguen rezando. Peinados y ya alimentados, los jóvenes son llevados a la casa del donador, donde deben sentarse frente a la puerta masculina, que da a la plaza. Ahí
está colocada una cazuela grande con ceniza. Kuyaparé, un yetama de mucha
experiencia, sopla encima de las cenizas, y después Yumuin y su sobrino Tamalui “instruyen” a los iniciandos. En un discurso enfático, les advierten ser
listos y prudentes, insistiendo en que eviten las peleas. Les explican el sentido
de los diseños que dentro de poco van a decorar sus cuerpos. Los hijos de las
familias “jefe” están adornados con diseños de águila (kopojakumã), los demás jovenes con diseños de gaviota y otros pájaros.
Luego los iniciandos se levantan y nuevamente son llevados al “centro”,
en una marcha silenciosa. La atmósfera es muy concentrada y tensa. Llegados
ahí, los jóvenes se ponen en fila delante de la “casa de los hombres”, al lado se
encuentra el grupo de hombres, equipados con los palillos pühükã, que dentro de poco van a “atacar” a los jóvenes.
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Para soportar el dolor de la perforación, llevan unos palillos entre sus
dientes. Ahora dos o tres hombres les perforan los lóbulos, mientras éstos
procuran no expresar su dolor. No sale ninguna gota de sangre. Las mujeres
no deben presenciar esta escena.
Después los iniciandos son levantados y “estirados” por sus padrinos,
para que crezcan, quienes luego los cargan en sus espaldas - sin que sus pies
toquen el suelo – y los llevan a la casa del donador, donde se acuestan en las
hamacas preparadas por sus madres.
El palito que sostienen los jóvenes entre los dientes también les sirve
para rascarse. Los jóvenes deben quedarse quietos en sus hamacas toda la noche. En la oscuridad se escucha de vez en cuando el sollozar de algunos. Al día
siguiente el ambiente medroso se había esfumado. Los jóvenes pasan el tiempo tallando arcos y flechas.
Luego se les fijan nuevamente en la cabeza las hojas de la planta mayumpana, a fin de que su olor ahuyente los malos sueños durante la primera
noche después del pühükã.17 Las hamacas se encuentran en el fondo de la casa grande y están ocultas por un toldo durante una semana. Los iniciandos
deben quedarse dentro y sólo salir al oscurecer para hacer sus necesidades.
Durante toda esta semana Yumuin es responsable del bienestar de los
iniciandos. Coloca su hamaca frente al espacio de seclusión para protejerlos
durante la noche y los alimenta con carne de monos, aves o tortugas. Los jóvenes deben abstenerse durante el tiempo de seclusión de su comida preferida: el pescado. Sus madres y abuelas traen agua para la limpieza y para beber
y mingau (bebida de mandioca).
Con la seclusión ritual de los jovenes dentro del gabinete de la casa
grande concluye la segunda parte de la iniciación y también la fiesta “oficial”.
La “producción del cuerpo”, sin embargo, recién está por empezar.
Seclusión y cambio del nombre
El 20 de septiembre del 2000, los iniciandos se levantan muy temprano. La madre de cada uno de ellos ha traido agua para la limpieza. En el bosque cercano se escuchan los monos aulladores, festejando su pühükã. Keiti, la
madre de Kamükate/ Yumuin me advierte que hoy es un día peligroso. Y
mientras me habla, desde el gabinette de seclusión veo una flecha apuntada
hacia mí. Las puntas de las flechas de los jóvenes están cubiertas de cera. Parece que las reglas de la seclusión se suavizan y los chicos de vez en cuando
abandonan su apartado para “cazar” a sus primas, o sea a sus novias viruta-
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les. Los iniciandos mayores van tapados, para que el sol no broncee su piel.
Dentro de unos días el pühükã concluirá con el coming out ritual, la última
danza en la plaza central.
El 25.9.2000 es el día definitivo, cuando acaba el pühükã para el pueblo. Muy temprano vienen los padres y padrinos de los jóvenes para ayudarles a adornarse y pintarse. Se forman dos grupos: los más pequeños, que tienen entre 5 y 9 años, y los mayores, de 10 a 17 años. Engalanados se presentan en una fila en la plaza, trotando en dirección al “centro”. Mientras están
corriendo, siguen disparando flechas contra sus primas, que se escapan gritando, participando en el juego. Las primas conservan orgullosamente las flechas.
Delante de la “casa de hombres” les espera nuevamente la fila de los
banquitos, con un pescado asado, envuelto en una estera. Los mehinako aseguran que después de una semana sin comer pescado, los jóvenes tienen mucha hambre. Sin embargo comen muy poco, sólo una porción simbólica. Su
frente y las mejillas están coloreadas de negro. Se ponen de pie en una fila y
Yumiun, el donador de la fiesta, se coloca detrás de cada joven, levanta su arco traverso y lo baja detrás la espalda mientras exclaman con voz alta el nuevo nombre de cada uno de ellos. Después de la ceremonia del cambio de
nombre, sólo los hijos adolescentes permanecen en seclusión, los más jovenes
vuelven a sus familias y entrarán recién en seclusión cuando lleguen a la “madurez”.
Orden simbólico o la lección de los pájaros
El motivo de la lección de los “bichos“- espíritus liga la practica del ritual con los tiempos míticos. El mito no sólo se refiere a tiempos legendarios,
no refleja solamente una historia alejada, sino al mismo tiempo señala un patrón muy concreto para la realización de la fiesta Alto-Xinguana. El relato de
Kuyaparé - junto a la descripción de la transformación del héroe – contiene
referencias concretas sobre el transcurso de la fiesta.
“À tarde, 5 horas, começam a dançar.
Cantam cinco músicas, uma atrás da outra.
Um termina, depois o outro e mais outro.
Quando começa a escurecer aí termina.
De manhã (3 horas da madrugada) começam a cantar…
Aí periquito falou assim:
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“Pai pode ouvir essa música?”
Aí começou das 3 horas da manhã até as 5 horas da manhã.
Aí Iaquipieko foi copiando essa música prá ele.
Aí eles cantam, e quando terminam eles vão parar no meio da aldeia.
De manhã cedo, às 7 horas começam a cortar o cabelo.
Aí ele explicou para o pai dele:
“Pai, você vai lá aonde tem casa e espera atrás da casa. Os pássaros vão cortar as
penas (o pai deles) e você vai pegar todas as penas que o vento jogar para você.
Aí começam a cortar pena de gavião e vento começa a jogar pena de gavião para
ele.18

Transformación corporal
El conocimiento de la práctica ritual, al cual los jóvenes se someten durante quince dias, remite a las aventuras del heroe mítico Iaquipieko. Durante la fiesta se transforman de pequeños y desamparados pajaritos a ser poderosas aves de rapiña. Y mientras el pueblo está cantando las historias de los
“bichos”-espíritus míticos, el águila real, desplumado, está sentado en su jaula en el medio del pueblo. Adornados con sus plumas, los jóvenes no sólo llegan a adquirir su belleza, sino también su aptitud como ave de rapiña y como
“jefe” (donador) de los animales. La transmisión del conocimiento está escenificada de manera muy concreta, con tratamientos corporales, decoraciones
y otras técnicas rituales. Por ejemplo, el pasar encima de los brazos de los iniciantes durante el transcurso del ritual tiene por fin incrementar su puntería.
Durante el transcurso del ritual, la transformación de los jóvenes no es alcanzada solamente con fórmulas mágicas, sino con el “trabajo”, las acciones y las
danzas repetidas de toda la comunidad. Dentro del contexto ritual repetitivo
estos procedimientos y técnicas corporales llegan a ser un poco más comprensibles y se desprenden de las inmediaciones de la “superstición”. Lo mismo puede decirse de las descripciones de ritos de iniciación como “fortalecimiento físico” o incluso como “tortura”19. A mi entender, el pühükã, así como otros rituales de iniciación, deberian ser considerados con mucha precaución. El entrenamiento y el disciplinar del cuerpo es un efecto muy importante dentro de los ritos de iniciación, sin embargo, nuestro reflexionar sobre el
cuerpo es demasiado diferente de la reflexión indígena como para que resulte evidente: en el Alto-Xingu, el cuerpo no logra firmeza y resistencia por ej.
a través del entrenamiento repetido de los muslos con pesas como en nuestra
sociedad, sino por el tratamiento del “escarificador”20 y otras técnicas corpo-
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rales, como las ataduras en los brazos y pantorillas, la manipulación de la alimentación y de las actividades sexuales.
Los habitantes de la pequeña ciudad de Canarana, al lado del territorio
del Alto-Xingu, toman muy en serio estos procedimientos indígenas, como
pude entender durante una charla entre un indígena yawalapiti y un luchador de capoeira. El luchador estaba detrás de la “receta secreta” de los indígenas, para hacerse fuerte (probablemente para pasar los controles “doping” en
su deporte). El yawalapiti se la negó y cuando su atlético amigo habia cruzado el umbral, me explicó que éste nunca podria resistir el dolor causado por
esta medicina de raíz. De hecho estos “remedios” del Alto Xingu, que fomentan la formación de músculos, pueden traer consigo resultados serios, una sobredosis puede producir parálisis y incluso provocar la muerte.
El hombre ideal
La formación del hombre ideal depende mucho del cumplimiento de
ciertas reglas, que en el caso de la iniciación masculina está controlada por los
hombres. El valor de un joven mehinako depende también, entre otras cosas,
del tiempo en que estuvo “recluido”. Cuanto más tiempo un padre “encierra”
a su hijo, tanto más perfecto y deseable será el cuerpo de éste. Los períodos
varían entre tres meses y tres años. Un hijo “jefe” tiene que quedarse más
tiempo que un compañero de familia humilde y la formación shamánica exige, a su vez, tiempos especiales de seclusión.
Como demuestra el proceso ritual, la “producción de cuerpos” no se
refiere solamente a transformaciones simbólicas, que puedan figurar como
“emblemas” de identidad – sino que describe un proceso de la transformación corporal a través de procedimientos corporales concretos. Si fuera solo
por los resultados visibles, por las transformaciones simbólicas, no se debería
gastar tanto esfuerzo con todas las repeticiones rituales, en las que participan
todo el pueblo y varios vecinos, con etapas dramaticamente tan acentuadas
como el juego entre desnudez y adorno.
El pühükã no sólo describe una fiesta que es un rite de passage para jóvenes, sino sobre todo pone en escena el proceso de la transmisión de conocimientos especiales físicos/ corporales, empezando con el primer paso de
baile, el tratamiento medicinal, hasta llegar a la parte de la seclusión - la fase
del máximo control sobre el cuerpo del iniciante. Procesos “fisiológicos” como el consumo de alimentos o la sexualidad, son consideradoos en el Alto
Xingu como centrales procesos sociales21.
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El pühükã implica, además de la producción de un cuerpo deseable, la
adquisición de aptitudes concretas como fuerza, valentia y habilidad en manejar el arco.22 Las escenificaciones del pühükã hacen visible la importancia
de la transmisión de varios conocimientos. Este tipo de conocimiento se recapitula por medio de los modelos miticos escenificados y se realiza y reactualiza durante las representaciones rituales. En esto el setting, el cambio de
perspectivas para el mítico“pueblo de los pájaros”, es tan importante como la
ejecución practica de las canciones, pasos de bailes y las aplicación de medicinas y dietas. Incluso el proceso del cambio del nombre al final de la fiesta
forma parte de la produción del cuerpo y no puede ser entendido solamente
como concesión de una nueva identidad – escrita sobre el cuerpo. Thomas
Gregor describe este procedimiento como una acción física, durante la cual el
nombre se “imprime” en el cuerpo:
“As the new name is pronounced the namer moves his arms up and down above the named as if forcing the name into his body, simultaneously adding `kununu, kununu, kununu´ (I push, I throttle)“ (Gregor 1977: 257).

Para los xinguanos, el ritual realiza la metáfora miitica. Para hacer efecto, todo el pueblo tiene que transponerla durante el proceso festivo de 14 días.
Durante esta fase, los diseños y historias empiezan a desarollar y hacer su proprio efecto sobre los cuerpos.
La performance de la metamorfosis
El transcurso del ritual indica las fases importantes y significantes de
los procesos transformatorios. En lo que la interacción entre práctica corporal y escenificación me parece de especial importancia, desde que el análisis
de la performance como tal ayuda a comprender las interdependencias entre
conocimiento simbólico y su aplicación concreta al cuerpo.
Interesante en este contexto es la segunda fase del ritual con su repetido cambio rápido entre estados de desnudez y del embellecimiento de los iniciantes. Observamos por ejemplo, que su decoración con cinturones y plumaje no solo demostra el cambio de estatus dentro de la comunidad, sino
también es parte de la escenificación mítica. Esta presentación oscila entre los
extremos: primero presenta a los iniciantes en su ornato entero para poco
después entregarles a los acontecimientos rituales desamparados y totalmente desnudos. La escenificación oscila entre el virtuoso dominio del cuerpo y
su total enajenación.
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Durante la fase de la desnudez, según Gregor (1977), el iniciante está
igualado con el estatus de un recién nacido. Aqui se ofrece la interpretación
clásica de rites de passage, según la cual el iniciante pasa por una fase liminal,
durante la cual muere simbólicamente. A favor de esta interpretación está el
hecho que durante toda la ceremonia los espiritus de los muertos se encuentran en el pueblo. Posiblemente los mehinako imaginan una muerte simbólica – y como hemos visto - por lo menos atribuyen a sus iniciantes el estatus
de recién nacidos.
Queda abierta la pregunta porqué durante la escenificación de esta fase continuamente se fluctua entre desnudez y adorno, o sea entre “muerte” y
“vida mítica” dentro del pueblo de los pájaros? Este hecho ritual se vuelve más
comprensible cuando se identifican las fases de la desnudez con los concretos
estadios de la metamorfosis. Estos estadios, sin embargo, parecen ser altamente ocupados de pudor (parikú)23, por lo cual el ser humano, que se encuentra dentro de los procesos transformativos, debe permanecer invisible. Y
no es tanto la desnudez, que provoca el pudor, sino es la misma transfomación que con esto está representada y provocada.
Así, la escenificación del pühükã inicia y realiza una metamorfosis física-social y son especialmente estas fases de la desnudez, que estan ligadas a la
invisibilidad y a la no-existencia social, durante las cuales el cuerpo es capaz
de tranformarse. La fabricación del cuerpo puede describirse como una metamorfosis, que se efectúa en secreto y que excluye a los no-iniciados. En este
proceso emerjen tres fases, que van aumentando gradualmente la separación
entre “espectadores” y “autores”. y llega al mismo tiempo a someter a los “actores”, o sea a los iniciandos, al proceso transformador.
-

-

-

Durante la primera se excluye a los huéspedes, quienes no están admitidos a la parte central de la fiesta (con excepción de los kuikuru, quienes durante la fiesta desempeñan un papel especial).
Durante la segunda fase, las mujeres no son admitidas para presenciar
el acto de perforación de los lóbulos y tampoco deben ver a los iniciantes desnudos cuando se los envía al bosque.
La fase tercera sin embargo incluye a todo el pueblo: Los iniciandos desaparecen de la vista de todo el mundo por el tiempo que sus padres
decidan. El cabinete de la seclusión hace desaparecer a los actores del
escenario para someterlos al silencio y a la invisibilidad. Por un tiempo indeterminado se interrumpe la comunicación entre los iniciantes
y la vista de los demás.
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Sin embargo, el complejo de la seclusión es más que un juego con las
formas sútiles del retiro social,24 en realidad es un aparato para la fabricación
de la “persona”, respectivamente para la producción del cuerpo en el AltoXingu – como propone Viveiros de Castro (1987). Una mirada detallada sobre el proceso de esta producción y la escenificación estética del pühükã ayuda a aclarar los transcursos y los estadios diferentes de la transformación, que
se consideran importantes para la influencia sobre el crecimiento y la apropriación de conocimientos físicos-espirituales de los jóvenes. Por eso, la escenificación es de alta importancia, no sólo para entender la estética xinguana,
sino también la ética, que se halla ligada a los procedimientos físico-espirituales concretos.
El pühükã de los mehinako da a entender que la escenificación indígena se distingue claramente de la praxis teatral europea o de la performance
artística: El objetivo del ritual xinguano no se expone a la vista pública - al
contrario – el ritual xinguano, aunque escenifice con mucho éxito, esconde lo
más importante y con un gran esfuerzo pone en escena lo invisible: la transformación de los iniciados.
Notas
1

2
3
4
5
6

7
8
9
10
11
12

La perforación de los lóbulos efectivamente sirve para llevar “brincos”, como Karl von
den Steinen sospechaba e sirve igualmente para cuestiones ceremoniales, como resalta
Gerhard Baer (1964: 32).
Seeger, da Matta y Viveiros de Castro (1987) [1979
Véase por ejemplo Cecilia McCallum 1999 y Bruna Franchetto 1999)
Con la excepción de los trabajos de Ellen Basso (1985, 1997)
Compárese el análisis de discurso y la “etnografía del habla”, Richard Bauman (1977,
1992) y Ben-Amos y Goldstein (1975), Ellen Basso y Joel Sherzer (1990).
Existe también un video documental del pühüka de los mehinako realizado en el año
2000 (Cámara: Aiuruá Mehinako, montaje: Rainer Harjes (Audio Vision) y Ulrike
Prinz).
Véase Balme 1998: 31
Münzel (2000: 307, 308).
Nuevos estudios de lo “teatral” se encuentran en Bettina E. Schmidt und Mark Münzel (1998).
Véase Tullio Maranhão (1998: 109), quien reclama la necesidad de describir no solamente la acción sino también los personajes y su objeto.
Myazaki describe curiosamente la fiesta Pühükã de Yumuin, “jefe” politico de los Mehinako y “donador” de la fiesta del año 2000.
M. Münzel (comunicación personal)
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13

14
15

16

17

18
19
20

21
22
23
24

También existe ell método practicado en el pasado en el que las mujeres de cada casa
producen pan de mandioca en la plaza central. Esta comida hecha en público está destinada para todo el mundo.
Mientras Yumuin habla de 11 canciones, Kuyaparé, un experimentado yetamá, se refiere solamente a 5 canciones.
Este intercambio se efecta solamente con los kuikuru, los demás invitados trocaron sus
objetos con sus huéspedes de manera inofficial. No llegué a saber porque exactamente
los kuikuru tienen que “pagar” los regalos. Supongo, que este intercambio ritual indica
a un papel particular de los kuikuru durante el pühükã de los mehinako en en año
2000.
Según mi entender esta persona no vive en el pueblo mehinako y no pertenece al circulo de los hombres mayores, que regularmente se reúne en el centro del pueblo para
discutir y descansar de los labores del día.
Los sueños de los jóvenes en esa primera noche son de alta importancia para su futura
vida. Soñar con frutas y otras cosas fragantes por ejemplo es un buen presagio, promete suerte en el amor; soñar con “cocos” no obstante, predice mala suerte – no sólo con
las mujeres.
Cuento kuiaparé mehinako, traducción Aiuruá Mehinako [septiembre 2000]
Véase por ej. Taussig 2000.
Ya Murphy y Quain describen el procedimiento del escarificador y el tratamiento con
la substancia del arbol aruparukatum y el empleo de eméticos entre los trumai (1955:
84 s.).
Compárese con Viveiros de Castro 1996 y Franchetto 1999.
Conversación con Yumuin Mehinako (20.9.2000).
Compare con Viveiros de Castro 1987: 34/35.
Gregor: 1970: 248-249
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‘IMPERIALISMO’ Y
‘ANTI-IMPERIALISMO’EN LOS TRÓPICOS
resistencia y desistencia en las narraciones
mastsigenka y sateré-mawé

Wolfgang Kapfhammer
“Yo no recuerdo en qué año tuvieron cuchillo, hacha y azadón. Por muchos años ellos
(los sateré-mawé) utilizaron el fuego sólo para hacer la roza. Pero un día ya tuvieron
fuego, entonces hicieron la prueba. Cuando consiguieron una pieza de caza, la mataron.
Ahí mismo ellos experimentaron si sabía bien o no. Entonces la asaron y sabía bien. Entonces comieron la carne, porque ya sabían que estaba sabrosa. Pero no tenía sal. Pero
cuando ellos se encontraron con los blancos, ya tuvieron sal. Sólo cuando se encontraban con los blancos, tenían sal. Porque primero sólo tenían el fuego y comían sin sal,
vivían como los animales, eran bravos. Cuando consiguieron sal, se volvieron mansos”
(com. personal Sewu Mikilis, 1999).

Estas breves líneas son parte de una larga descripción que el viejo tuxaua Sewu (Servo Miquiles) me dio de “los tiempos antiguos” (en sateré: nimo). El testimonio comienza con nada menos que “el origen de la cultura”, de
las culturas amazónicas -tal como sabemos desde Lévi-Strauss (1971), asociado inseparablemente con la obtención del fuego de la cocina. Tal como lo
mostró este autor, el fuego de la cocina, base de toda cultura, dentro de un
macro-esquema mitológico continental es situado como correlato de la alianza matrimonial, base de toda sociedad. “Cocinamos la carne que comemos así
como y porque no comemos nuestra propia carne” (Viveiros de Castro 2000:
49).
En el testimonio del señor Mikilis, que también se refirió a la introducción del fuego, se refiere a “la piedra de fuego” (sateré: nu ryp) simplemente
como un objeto hallado y desiste de un lenguaje explícitamente mitológico; la
transición cultural de la obtención del fuego de la cocina entre los sateré-mawé antiguos es descrita como una transición “culinaria”. Al mismo tiempo, la
historia no termina con eso: la cocina culinariamente perfeccionada corresponde todavía a una sociedad altamente defectuosa. Sólo otra novedad culi-
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naria -la sal intercambiada con los blancos- “civiliza” a los hombres y establece una sociedad adecuada, cuya cualidad constituyente es obviamente una
orientación al exterior basada en las relaciones mercantiles.
Tal como muestra una serie de mitos sobre la entrada de los blancos en
la historia indígena (Viveiros de Castro 2000, Hugh-Jones 1998), estas sociedades no persisten en una actitud uniforme de “resistencia cultural” contra
cualquier intruso, sino que en sus discursos de vez en cuando destacan el efecto “civilizador” de la mercadería recibida de los blancos y de las relaciones sociales correspondientes.
En el contexto histórico y las condiciones de esas nuevas formas de relación y de consumo -el endeudamiento dentro del sistema de producción,
como en el caso de los sateré-mawé o la esclavización de las etnias aruacas de
la montaña en la orilla occidental de la Amazonia- ciertas convicciones tienen
un efecto perturbador, como se desprende del siguiente testimonio de los piro: “La gente antigua no tenía aldeas, vivían en la selva, luchando y odiándose. Después que los jefes […] los esclavizaran y comenzaron a casarse entre sí
se civilizaron” (Gow 2001: 9).
En esta versión abreviada de la historia piro, la cual, según Gow, los viejos continúan contando, se trata de “amnesia colectiva” (l.c.) o incluso de “masoquismo cultural”. ¿Será que la organización social de algunas etnias de las
tierras bajas permite más “resistencia”1 contra la “invasión” cultural externa,
mientras que en otras etnias, les seduce la “desistencia”2 rápida de la autonomía cultural? O más bien, por el contrario, ¿no será que las diferentes etnias
de las tierras bajas, cuando hablan en su mitología de la entrada del blanco en
sus historias, focalizan, con todo el reconocimiento “fatalista” del desnivel de
poder entre ellos y los blancos, su interés intelectual sobre todo en la integración del evento en su “sistema (mitológico) en estado de transformación”
(System in a state of transformation“; op.cit.: 19)? Además, me parece que la
“tradición de transformación” amazónica no conoce una ruptura absoluta o
total con el mundo anterior (véase Sullivan 1988), sino que se trata notoriamente de una tradición de una creación medio estropeada, de una revolución
fragmentada. Es decir, en otras palabras, que cada innovación, cada transformación, abriga una discusión (“mitopoiética”) sobre lo que debe ser mantenido y de lo que explícitamente se deja de lado.
Me gustaría ilustrar esta actitud de relfexionar en los mitos sobre la distribución de las “cuotas/partes” entre blancos e indios, por medio de dos
ejemplos de los matsigenka, entre los cuales Gerhard Baer realizó varios tra-
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bajos de campo, y de los sateré-mawé del Amazonas Central, en Brasil, entre
los cuales realicé una investigación de campo en 1998 y 19993.
Cuando Roberto DaMatta (1971) analizó el mito del fuego de la cocina y de la cultura en general entre los gê de Brasil Central, verificó que el mito que éstos cuentan sobre el origen del blanco es una inversión del mito del
fuego de la cocina: tales anti-mitos (DaMatta) son el primer paso para una
contestación ideológica e histórica con respecto a la sociedad nacional dominante (véase Turner 1988). Sea como fuere, si este análisis estructural fuera
útil también como argumento histórico (Gow 2001: 18 s.), lo que importa es
que ciertos esquemas mitológicos son aplicados para explicar situaciones históricas de transformación decisiva. En el caso de los gê, el terrible muchacho
Auké sobrevive a un asalto con fuego por parte de sus vecinos de la aldea, y
sale de esta transformación como dueño de las riquezas de los blancos. Cuando él quiere repartir estas riquezas con los habitantes de la aldea, -conforme a
esta versión- unos resisten y permanecen siendo indios, mientras que otros las
admiten y quedan absorbidos en la sociedad de los blancos (Wilbert y Simoneau 1978, 1984).
Sin embargo, en algunas variantes, Auké es explícitamente equiparado
con el Emperador brasileño Don Pedro II (1831-1889). Así, este carácter “imperial” de los nuevos “soberanos” extranjeros también adorna al héroe y al anti-héroe respectivamente de nuestros dos ejemplos mitológicos de los matsigenka y los sateré-mawé.
Mientras que para los gê las dos posibilidades son imaginables: la desistencia de la propia cultura y el aprovechamiento de los bienes de los blancos o la “resistencia cultural” al mismo tiempo que reconocen la superioridad
material y tecnológica de los blancos, entre los matsigenka el asunto parece ser
claro. La relación entre los matsigenka y el “Emperador Korakonani” (Renard-Casevitz 1991) es claramente marcada por una afinidad inequívocamente negativa:
“Antiguamente existía un hombre llamado el “Emperador”. El tenía la capacidad de seducir a las mujeres y llevarlas a su gran aldea. Los hombres, a pesar de sus lamentos, no
tenían otra alternativa que la de seguir a sus mujeres. Korakonani les decía a los hombres: ‘Tengan paciencia, voy a devolvérselas a ustedes más tarde, pero ahora las necesito para generar descendientes. ¡Sólo así ustedes no serán extinguidos por las enfermedades!’
El amansó a través de la brujería a las mujeres que le rechazaban, y como dueño de las
enfermedades, hacía enfermar a todos los que se le rehusaban. Los enfermos tenían que
pedir al “Emperador” la cura y después eran obligados a vivir con él.
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Un día nació el hijo de un shamán matsigenka. Cuando creció el joven, llamado Itapigakotane Mapiniarikiti, se casó con una mujer y de esta manera se volvió cuñado del
Emperador Korakonani.
Cuando Mapiniarikiti y su esposa visitaron a su cuñado, éste le invitó a salir de cacería.
Aunque el hablador Korakonani se tenía por un gran cazador, en vista de su incapacidad, exigió las presas de Mapiniarikiti para sí mismo. En consecuencia de eso, Mapiniarikiti y su esposa abandonaron al fanfarrón de nuevo, y como venganza, Korakonani
envió una enfermedad desconocida. En la siguiente riña con Korakonani, por causa de
la cura, Mapiniarikitu consiguió sobrevivir, y se llevó a todas las mujeres para distribuirlas entre los matsigenka.
Finalmente, apareció una persona llamada Patiniri, que censuró a Korakonani por su
poligamia, se robó su alma (sacando su fotografía) y lentamente Korakonani murió. El
se transformó en un pájaro nocturno que amenaza a las mujeres embarazadas. Hoy Korakonani es dueño del reino de los muertos” (Renard-Casevitz 1991: 177-86).

En su trabajo sobre la mitología de lo extraño entre los matsigenka, Renard-Casevitz presenta esta narración de Korakonani como una reminiscencia del contacto de los matsigenka con sociedades extrañas y jerárquicas como los inca, y más tarde, los blancos. Según Viveiros de Castro (2000: 50 s.),
en las narraciones de este tipo, los blancos, que en la marginalidad de la perspectiva indígena demarcan los límites de la condición humana, siempre están
oscilando entre lo absolutamente positivo “supra-culturales” y lo absolutamente negativo “infra-sociales”. De igual forma, Korakonani, en contrapartida al “atomismo” social (Rosengren 2000) de los matsigenka, tiene reunidas a
muchas personas en una gran aldea “cosmopolita”, donde mantiene a la fuerza a personas que no son “suyas” por miedo de las enfermedades. Al contrario del carisma de un jefe matsigenka, él ejerce un seductor y perverso arte en
las mujeres, y en vez de distribuirlas, las monopoliza. Aunque el poder del
“Emperador” no tenga oposición, él al mismo tiempo es maligno y ambiguo,
y mantiene a su comunidad bajo su tutela a través de la “brujería” (RenardCasevitz 1991: 186-88).
No obstante, según Renard-Casevitz, el mando imperial de Korakonani es el de un pilluelo inmaduro. En su “inmadurez crónica”, sucumbe a regresiones cada vez más arcaicas: transforma a sus hijas en hermanas y esposas, las
acapara en lugar de distribuirlas, despoja a las personas de capacidades intrínsecamente humanas como la autonomía y las relaciones de intercambio y de
reproducción. Según Renard-Casevitz, su negación de mediaciones sociales y
culturales equivale a un retorno a los tiempos pre-sociales. La elección de los
Matsigenka parece ser inequívoca: ellos “resistían” a este jefe tiránico e irredi-
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mible, y su sociedad infantil y humana, que priva a la humanidad de madurez biológica, cultural y social (op.cit.: 192).
Por otra parte, el precio por recuperar a la sociedad matsigenka a través de Mapiniarikiti fue la desistencia del poder curativo de Korakonani, ya
que, como el narrador no deja de observar, él fue un gran hechicero, y si aún
estuviese vivo, continuaría curando las enfermedades.
Sin duda, la narración de Korakonani reproduce los “imperios” históricos de los “barones del caucho” regionales. El sistema jerárquico de la producción de caucho, tal como es descrito por Rosengren (1987: 159-175) en el
caso de los matsigenka y por Gow (1991) en el caso de los piro (vecinos de los
matsigenka, también aruak) corresponde en sus términos con la terminología
del mito de Korakonani. Los “grandes caucheros”, o sea, figuras históricas como C.F. Fitzcarrald, consideraban regiones enteras como sus propiedades, incluyendo a su población. A través del alquiler de mano de obra, trataron significativamente de ejercer control sobre una región mediante una alianza –a
los ojos de los indios asimétrica- con un grupo indígena. La figura del curaca4 (indígena) sirvió como mediador entre el patrón y los indios que, de esta
manera, quedaban coactados por una forma de relación de pseudoafinidad5
(Gow 1991: 39, 211).
En el caso de personas dominantes como Fidel Pereira entre los matsigenka (Rosengren 1987) o Pancho Vargas, uno de los sucesores de Fitzcarrald
en la región, la figura del patrón (blanco) se confundió con la del curaca (indígena). Un hombre como Vargas controló el ciclo completo de la “creación
de parentesco” (Gow 1991, 2001: 93), celebrando bautismos y rituales de iniciación, arreglando matrimonios y organizando expediciones guerreras.6 Estos “patrones-curacas” no controlaron solamente el proceso de reproducción
de sus “sujetos”, sino que en general formaron, a partir de los grupos que tenían, nuevas sociedades, aldeas con habitantes de origen pluriétnico (Gow
1991: 294 s.). Según Gow, estas sociedades de Bajo Urubamba con su heterogénea etnogénesis, se “reconocen” –en términos locales- como una “única raza de gente” (kinds of people), como “transformación topológica de formas indígenas de organización de comunidades tradicionales amazónicas” (op.cit.:
296): comunidades en las cuales es posible llevar una “vida buena”, o gwashata, como dicen los piro (Gow 2001).
Según Gow, en un mundo mutante, la mitopoíesis amazónica produce
-por medio de un proceso poco inteligible- una categoría de “mitos olvidados”; i.e. mitos que no son contados más y que parecen haber perdido su relevancia, pero que, bajo ciertas circunstancias, son capaces de constituir un re-
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servorio de “mitos potenciales”, de los cuales pueden nacer narraciones nuevas y “actuales” (2001: 95-99). Para contar sobre la dominación del régimen
“imperialista” del curaca, los matsigenka obviamente utilizaron el esquema
mitológico del joven héroe con grandes poderes shamánicos, capaz de obligar
a un suegro-ogro asocial frente a la necesidad de entrar en alianzas matrimoniales.7
Los sateré-mawé de AI Andirá-Marau, en el Amazonas Central, en Brasil, también conocen este tipo de narración, pero sus narradores, al utilizarla
en su mitopoiesis actual, prefieren aplicarla como ilustración de astucia política individual. La explicación de los sateré-mawé del origen de los blancos,
tanto de la singularidad de su poder (tecnológico) y de la predominancia de
sus instituciones y líderes, así como del establecimiento de relaciones (mercantiles) con ellos, es una transformación del mito sobre el “origen de la vida
breve” (véase Lévi-Strauss 1971), aunque la versión del tuxaua Sewu adicionalmente haga alusión al nostálgico tema tupí-guaraní de los “abandonados
en el medio del viaje” (véase Viveiros de Castro 1992: 58; Kapfhammer 2001).
De nuevo la figura principal tiene un aire “imperial”, de la misma forma que
los mitos gê, ya mencionados anteriormente, tratan del Emperador Don Pedro II:
“Así fue antes de que venga el purati-g [objeto ceremonial, véase más abajo]. También
tiene el origen del mundo. También tiene el origen de la casa.
El origen de la casa es nusoken [lugar de los orígenes y de abundancia]. Esa casa del nusoken era hecha de piedra. El origen de todo el mundo estaba allí. Allí tenían muchos
cuartos separados. Varios teçume fueron hechos de piedra, como el tejado. Era el tejado, pero estaba hecho de piedra. Los palos también estaban hechos de piedra. Por esa
razón los Sateré dicen ‘nusoken’. También tienen muchas plantas allá. Esas (plantas) son
el origen de las que hay hoy. También allá tuvieron origen los animales: murciélago, araña, cucaracha, mosca que come gente. También en aquel tiempo no había noche para
dormir. Pero un día, nuestros abuelos, los Wasiris vivían. También en esa época tuvieron origen los blancos y los líderes. Pero nuestro (líder) fue Wasiri, y el nombre del líder de los blancos fue ‘Emperador’.
Cuando ellos salieron de nusoken, se llevaron todas las cosas originales. En manos de
los indios quedó sólo la casa. Los blancos se llevaron todo, materiales para construcción, allá había todas las fábricas, de ropa, todas las fábricas que hubo allá. Todas se las
llevó el Emperador cuando él salió. Entonces, en aquel tiempo no había noche, la gente no podía dormir ni descansar. Entonces en manos de los sateré se quedó sólo la “fábrica” de la casa. Todas las plantas y maderas se quedaron en manos de los sateré. Para
construir las casas tenían barro, la caraná8 también se quedó en manos de los sateré para hacer casas con ellos. Una mitad quedó para los sateré y la otra para los blancos. Todas las fábricas se quedaron en manos del Emperador. Pero las plantas para hacer las
cosas se quedaron en manos de los Wasiri.
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Un día el Emperador dijo: ‘Aquí no nos podemos quedar más. No podemos dormir.
Aquí tenemos moscas, murciélagos que chupan la sangre, las moscas que nos muerden,
las cucarachas, que nos comen. Por eso no podemos dormir aquí’. El Emperador dijo:
‘¡Vamos! Vamos a llevar nuestro equipaje. ¡Y nos vamos a ir por ahí!’ También él habló
para las personas de Wasiri. El mandó a las personas al frente suyo. ‘Después los voy a
seguir’, Y ellos fueron al frente. El mandó a todos los siervos al frente. Primero sólo los
indios fueron siervos del Emperador, todos los Wasiris. El mandó sólo las naciones de
Wasiri, el pueblo de Anumare hit.
Ahí ellos fueron, pero pararon en medio del viaje. Allí ellos observaron todas las frutas.
Porque había muchas frutas: açaí, patauá, burití, todas las frutas. Por causa de esas frutas se quedaron parados. Porque hallaron muchas, muchas inajá. En el lugar donde había mucha inajá ellos hicieron sus casas. Se quedaron allá muchos días, hasta que se acabaron las frutas. Ahí ellos continuaron el viaje. Entonces hallaron otras frutas, frutas de
patauá. También se demoraron muchos días, casi un año hasta acabar esas frutas.
Entonces el Emperador ya fue detrás de ellos. El llevó muchas cosas, se llevó su equipaje. Entonces les dijo a ellos: ‘Yo hablé para ustedes, ‘vayan al frente’, pero ustedes no fueron, por causa de las frutas de patauá’. Ellos comieron mucho todos los días. Entonces
el Emperador llegó al primer tapirí9 de ellos, después él encontró a las personas allá
donde ellos tenían hecho un tapirí más. Y así es el comienzo. Ahí el Emperador encontró a la gente. Entonces les dijo: ‘¿Ustedes están por aquí? Yo hablé para ustedes, ‘¡Vayan
al frente!’, pero ustedes están parados por aquí. Yo pensé que ustedes ya habían llegado
donde los barcos paran. Pensé que ustedes ya tenían hecho su tapirí allá. Pero no, más
bien yo veo que ustedes no quieren ir.’
Aquellos campamentos de ellos en la selva, en medio de las maderas, están hasta hoy en
manos de los sateré. Fue así el comienzo de todas las comunidades. Y por esa razón hoy
en día los saterés tienen comunidades en varios lugares. Entonces el Emperador dijo para ellos: ‘Sé que ustedes no quieren ir, así que pueden quedarse aquí. Porque ustedes no
pueden dejar los árboles y ésta su tierra. No pueden dejar toda esta variedad de plantas. Así que ustedes se van a quedar con ellas’.
Entonces el Emperador fue solo a donde los barcos paran. En su viaje se llevó una rana
blanca de nombre “ma~ka’i”. Sólo eso se llevó y la metió en su barco como su siervo.
Allí él metió otro sapo negro para que fuera su cocinero. Por esa razón hoy existen los
hombres negros. El llevó a esa persona negra para que sea su cocinero. Pero esos sapos
blancos se convirtieron en los hombres blancos de hoy. Ahí dividió a las personas en diferentes profesiones. También tuvo una persona para hacer canoas. Allá fue donde él hizo barcos grandes. Trabajó muchos días. Allá él estaba esperando, si es que veía otra persona. Pero ninguna persona llegó allá. Pero en aquel momento el barquito de él ya se
fue rápido. En éste él metió su equipaje, el metió todo. Entonces salió el Emperador.
“Entonces él dejó al pueblo sateré del nusoken en medio del viaje. Aquellos que somos
nosotros ahora. Aquellos que eran las gentes de Wasiri, las gentes de Dios Anumare hit.
Mas aquellas personas del emperador ya bajaron. El Emperador quedó como líder de
todo, con un gran liderazgo. Los bisnietos de él se quedaron de líderes hasta hoy. El
nombre de ellos es “Inspectoría”, pero después de eso el nombre fue SPI, y después FUNAI, quedó como líder. Aquellas gentes de Wasiri somos nosotros los tuxauas, aquí en
la selva, los hijos de Wasiri. Nuestro trabajo vino a través de Wasiri. Entonces, todas esas
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cosas tienen su origen en el nusoken. Pero ahora el Emperador ha dividido (a los hombres) en varias naciones. El líder Emperador distribuyó las personas y las cosas.
Pero las gentes de Wasiri somos unos indios que andan por ahí. Ahí ellos dejaron el nusoken, también Wasiri salió. Ahora él vive en la selva, en medio de las palmeras. El salió del nusoken por culpa del Emperador. Ahí él fundó una comunidad como la nuestra aquí. Entonces nusoken quedó en las manos de Dios. Por eso hoy en día nusoken
queda escondido aquí en nuestra tierra. Pero allá es igual que aquí en las comunidades.
Todas nuestras comunidades tienen origen en el nusoken, las comunidades y varias
plantas, la selva tan bonita, el agua muy limpia, los peces y los animales de caza.
Cada nación tiene tenía su propia tierra, cada tribu. Pero hoy en día los blancos viven
junto con los indios. Entonces el Emperador le dijo a Wasiri:
‘Yo ya me voy. Pero un día voy a volver de nuevo, cuando todas las cosas sean rápidas.
Yo voy a traer un azadón nuevo, un hacha nueva, un cuchillo nuevo, varios materiales,
cuando sea el momento. En aquel momento el trabajo de ustedes también será rápido
y voy a traer las cosas para ustedes.
Entonces él mandó las cosas para ellos, tal como dijo antes. El Emperador mandó ropas para las personas de Wasiri, los sateré no tenían ropa. Tampoco tenían fuego, no tenían muchas cosas. Y cuando todo estuvo listo, el líder lo envió. Por esa razón los sateré son iguales a ellos hoy en día. Ellos ya usan varios materiales para trabajar: cuchillo,
hacha, azadón. Ellos sembraron, saben hacer roza, saben hacer sus casas. También ellos
utilizan ropa y jabón. También tienen luz, comen con sal, tal como él prometió antes.
“Por esa razón hoy en día no tienen más enemigos. Todos han quedado ahora como
nuestros amigos. Todas las naciones tienen su propia lengua. Todos nuestros amigos
también tienen origen en el nusoken. El Emperador nos trajo, aquellos líderes vinieron
del nusoken. Todas las fábricas tienen su origen en el nusoken.
Entonces ase’i Wasiri se quedó aquí en la selva. El se quedó con el purati~g. Mas el Emperador se quedó con el papel, el cual él se llevó. Aquel purati~g es igual que el papel.
Entonces Wasiri trabajó por aquí. El ayudó mucho a sus siervos. Ahora (hoy) Wasiri tiene un substituto, pero hasta ahora no ha aparecido. El purati~g se quedó en manos de
los siervos de él” (com. Personal de Sewu Mikilis, 1999).

En varios sentidos el mito sateré-mawé de “Ase’i (abuelo) Emperador”
es una inversión de la narración matsigenka sobre Korakonani: mientras que
los matsigenka desearon huir de la “aldea grande” del curaca para vivir dispersos por la selva, los sateré-mawé al final se quedan en el bosque, aunque ellos
estaban destinados en un principio a vivir en la ciudad.10 Mientas que los
matsigenka no tenían otra alternativa, los sateré-mawé parecían seguir a su líder solícitamente y se quedaron en medio del camino como consecuencia de
su propio descuido.
Como se dijo, el mito “Ase’i Emperador” pertenece a este género de mitos que explican una imperfección en la vida actual como consecuencia de
una oportunidad perdida por los hombres precedentes: la llamada no oída
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(véase Lévi-Strauss 1971) que trajo la mortalidad a los hombres, la elección
equivocada con la cual se perdieron los bienes hoy indispensables (véase
Hugh-Jones 1998).
El evento es descrito como una migración: un grupo primordial de
hombres sale de nusoken, un lugar de abundancia (material) que nunca se
agota y donde se originaron las plantas y animales.11 En el inicio del mito, el
tema de la inmortalidad “paradisíaca” se desarrolla en forma de una acumulación de los motivos mitológicos correspondientes: el lugar poseía una durabilidad “pétrea”, y el motivo para el éxodo es la “inhospitalidad” de este lugar
por causa de los insectos molestos que atormentan a los hombres allá. Estos
insectos, a su vez, pertenecen a especies mordaces y venenosas que, a través de
su capacidad de “cambiar la piel”, al mismo tiempo se conoce que son inmortales (Lévi-Strauss 1971). En verdad, por tanto, el narrador alude al mito de
origen de la noche porque, como se esclarece en las versiones de esta narración, es la plaga de insectos, en un mundo iluminado ininterrumpidamente
por el sol, lo que se vuelve insoportable para los hombres. En cuanto al mito
de origen de la noche, una solución “interna” es hallada (en el reino de las cobras el héroe cambia la noche por veneno), en la versión de Sewu, la plaga de
insectos es motivo para el “éxodo del paraíso”.12
Sin embargo, los sateré-mawé pierden la mortalidad solamente implícitamente, cuando obedecen a la convocatoria del Emperador. Al desperdiciar
el pasaje en el barco del Emperador, ellos pierden su participación en la potencia tecnológica y material de los blancos y de su “super cultura” (Viveiros
de Castro 2000). La “llamada de la madera podrida” (Lévi-Strauss 1971), a la
cual los sateré-mawé responden, es el sabor seductor de las frutas maduras en
el bosque. Esta susceptibilidad exagerada frente a las frutas maduras, por un
lado, es el origen de una determinada forma de vida “dispersos por el bosque”,
en el cual las frutas sirven de alimento. Por otro lado, también, ésa es la causa
por la que los sateré-mawé permanecen en el falso extremo de la jerarquía del
sistema de producción, en el sentido de que “las frutas” aquí simbolizan los
productos forestales comprados por los regatones en condiciones desfavorables.
El atraso en el cual cayeron los sateré-mawé como consecuencia de su
descuido, debería ser compensado con el compromiso del Emperador de devolver a los indios algo de la potencia tecnológica y económica que él se había llevado del nusoken “para fuera”. En primer lugar ésa debería ser la mercancía de los regatones (como en una versión anotada por Figueroa (2000) o
la de los “avatares” del Emperador, como la “inspectoría”, el o SPI o la FUNAI
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(ver texto arriba), es decir las instancias públicas del estado colonial o nacional, responsables para los indios. En todo caso, frente a la dependencia de los
patrones dentro del sistema de producción y sobre todo el régimen tutelar de
las instancias públicas con su comportamiento enigmático de donar y rehusar, los sateré-mawé retroceden a la misma posición de un “pilluelo inmaduro” como Korakonani en la narración matsigenka.
En su narración, el tuxaua Sewu responde a esa perseverancia en una
inerte dependencia, en una posición de desistencia “en medio del viaje”, con
una forma peculiar de “resistencia cultural”: esta noción (para nosotros intranquiizante), de que sólo el consumo de la mercadería de los blancos (la sal)
permitiría “civilizar” a los indios, implica también de manera sutil un concepto de “pacificación” de la sociedad, de construcción de una socialidad armónica (véanse Passes/Overing 2000)13. Entre los sateré-mawé, la construcción
de un amplio consenso dentro de una sociedad que (al contrario del régimen
de Korakonani14) carece de medios de constreñimiento, está asociada con el
ritual del purati~g. Ese recurso ritual permaneció en manos de los indios, como continúa explicando Sewu en su narración:
“Ahí, una vez que todo estuvo preparado, ellos hicieron las comunidades iguales a nusoken. Ahí Wasiri hizo una reunión para conversar con sus pueblos. Entonces contó las
palabras del purati~g, cómo podemos utilizar el mensaje del purati~g para crecer, para hacer diferentes cosas. Aquello, lo que él contó, fueron las palabras del purati~g. Wasiri habló para su pueblo. Así Wasiri habló para su pueblo:
El leyó la letra del purati~g para que nosotros podamos comenzar a trabajar: hacer rozas y casas: ‘¡Esos trabajos vámonos a hacer! El continuó leyendo el purati~g: ‘Ahora vivamos en amor (wo’oky’e) para hacer diferentes cosas!’ Así él nos mandó a convivir en
amor. El leyó sólo un lado del purati~g, él no volteó para el otro lado. El sólo leyó un
lado, porque el otro lado contiene la palabra del diablo (ahia~g). El otro lado sólo hablaba de riñas y de guerra. En ese lado la palabra no era buena, sólo calumnia. Pero esas
palabras buenas sólo quedan en el otro lado. El sólo leyó el lado bueno y nunca volteó
al otro lado malo, hasta terminar.
En aquel tiempo antiguo Wasiri fue el primero en utilizar el purati~g. Primero, el purati~g estaba en nusoken, es de allá que viene. Lo que el Emperador contó del libro para su pueblo, era la misma cosa (que el purati~g). El contó las mismas cosas buenas de
aquel papel, para que se cumpliesen. Es así que el purati~g llegó hasta hoy. Así llegó a
las manos de los sateré, esa cosa de origen” (com. personal de Sewu Mikilis, 1999).

El purati~g es un objeto ceremonial en forma de una clava con diseños
tallados en ambos lados de la “lámina”.15 Wasiri, el héroe cultural de los sateré-mawé, a quien el tuxaua Sewu coloca desde el principio de su narrativa como contrapartida del Emperador, en aquella época arrancó el purati~g de
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manos de un demonio (ahia~g). Cuando descansó al regreso del lugar de la
lucha, recibió una especie de “audición” cuyo contenido talló como “texto” en
el purati~g: en un lado todo lo que era bueno respecto a la solución de los
conflictos y al trabajo comunitario, y en el otro lado, todo lo que era malo con
respecto a la lucha y a la guerra. Desde los tiempos míticos este objeto era
transmitido de generación tuxaua a generación tuxaua. En “lecturas” rituales
el texto era recitado como directriz moral en el proceso de construcción del
consenso necesario. Además del arbitraje de los conflictos, el objetivo de estas
reuniones era la motivación para el trabajo comunitario,16 que posibilitó modos de producción internamente autónomos, los cuales por su parte, constituirían la contrapartida de las relaciones mercantiles jerárquicas externas.
Tuxaua Sewu, uno de los protagonistas del movimiento de conversión
evangélica entre los sateré-mawé (Kapfhammer 2004), no deja de aludir al hecho de que el texto de la Biblia (hoy ya traducida al sateré-mawé) sirve actualmente como analogía de esas directrices morales del purati~g, las cuales, como consecuencia de las relaciones malignas externas en la historia reciente, se
han tornado “ilegibles”.
Dentro del movimiento de conversión evangélica, el cual equivale a una
manera de revitalización del complejo “tradicional” del purati~g, son los líderes quienes actualmente se basan en esta nueva moral, para garantizar la “sustentabilidad cultural” (Kapfhammer 2003b) de un proyecto amplio y hasta
ahora económicamente eficaz de comercialización internacional de guaraná
(Fraboni 2000)17. Así, una vida “dispersa” en una selva de frutas dentro de un
territorio homologado, como “preservadores de biodiversidad” y bajo condiciones mercantiles “justas”, sucesivamente está perdiendo su carácter de perjuicio o desistencia.18
El retorno a la abundancia del nusoken que se espera del éxito del proyecto de guaraná, mientras tanto, constituye la base para la “resistencia cultural” contra la “succión hacia fuera”19, la seducción de seguir al Emperador para su centelleante mundo urbano por un lado, y por otro lado también supera la permanencia en una forma de “pensamiento cargo” en pasiva espera de
donaciones externas. Todo eso significaría desistencia de autonomía e identidad, una tendencia frente a la cual el mito-praxis de los sateré-mawé (evangélicos) contraponen el poder revitalizado del complejo purati~g.
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Notas
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La organización social “introvertida” de los gê es supuestamente más resistente frente a
la influcencia externa (Turner 1988).
De manera correspondiente se señala que los tupí-guaraní buscan identidad “interna”
en relaciones “externas” (Viveiros de Castro 1992).
Mi trabajo de campo en el Río Andirá fue financiado por la Deutsche Forschungsgemeinschaft (DFG). Agradezco mucho a los sateré-mawé, especialmente a los moradores de Umirituba, Vila Nova y Vida Feliz, por su hospitalidad. Agradezco sobre todo a
los señores José Miliques (Zuzú), Servo Miquiles, Obadías Batista Garcia, Gonçalo Miquiles y Ranulfo, así como a Doña Maria Lopes Trindade por su disponibilidad y paciencia para explicarme su cultura. También agradezco su ayuda al padre Henrique Uggé, en Parintins, Albert Graham, en Belém, y Doña Zenilda da Silva Vilaçio, en Manaus.
Por la ayuda institucional a lo largo de mi permanencia en Brasil, agradezco al Prof. Robin M. Wright, del Centro de Pesquisa em Etnologia Indígena, a la FUNAI y el CNPq.
Se trata de una palabra quichua que también forma parte del nombre Korako-nani (Renard-Casevitz 1991: 75 s.).
El hecho de que hombres como Vargas o Pereira se casaran con mujeres indígenas marcó, como en el mito de Korakonani, el comienzo de su pérdida de poder: ingiriendo la
comida de sus mujeres indias ellos se volvieron “nativos” progresivamente y así perdieron su poder (“epistemológico”) basado en su posición externa como jefes blancos
(Gow 1991: 214).
Figuras como Fidel Pereira corresponden a la categoría matsigenka de gantatsirira, lìderes cuyo poder está fundado en una base externa y caracterizada por la fuerza y la violencia. En la memoria matsigenka algunos gantatsirira supuestamente habían llegado a
tener hasta cien esposas y no necesitaban trabajar (Rosengren 1987: 162 s.). De nuevo
encontramos esta inmadurez regresiva, que Renard-Casevitz (1991) ya diagnosticó en
Korakonani.
Este tipo de refinamiento social en la tradición narrativa matsigenka corresponde a la
categoría de liderazgo tinkamintsi, cuyo poder, al contrario de un “dictatorio” gantatsirira se basa en la costrucción de consenso (Rosengren 197: 160).
Especie de palma usada para la construcción de cabañas (N.del T).
Cabaña pequeña y rústica. (N.del T.)
Una versión dice: “Nosotros debíamos quedarnos en la ciudad, y los blancos aquí en el
bosque. Desobedecimos la palabra de ma~gka’i [sapo blanco; i.e. Emperador] y él nos
dejó. Fue ahí que se originó el pueblo sateré-mawé” (Leonardo Miquiles; Barroso Michiles et.al. 1998: 24). O en otra: “Nosotros los indígenas debíamos ser doctores, prersidentes de la república, para [ser] ministros, era para nosotros, pero como no se hizo,
veo que Dios mismo, que no quiso, y nos quedamos aquí” (com. personal del tuxaua
Zuzú, José Miquiles, 1998).
En un mito de los sateré-mawé, el shamán Chicu Pucu consigue entrar en una casa pedrosa, en la cual el dueño de los animales guarda los “prototipos” de los animales de caza (com. personal de Doña Maria, 1999).
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En las demás versiones que conozco (del tuxaua Zuzú, verano 1998; Barroso Michiles
et.al. 1998, Figueroa 2000), los hombres primordiales siguen al Emperador sólo por la
orden de él sin que hubiera mencionado un motivo para el éxodo. En una versión de
Nunes Pereira (1954: 77/78) és una influencia externa maligna en forma de demonios
de enfermedad que hace que se agote la abundancia de nusoken y se lleva parte de la humanidad en el éxodo. Históricamente una epidemia de fiebre amarilla está documentada en el Río Andirá en el siglo XIX (com. personal de Marta Amorosol).
“Por causa de eso hoy en día no tenemos más enemigos. Todos quedaron ahora como
nuestros amigos” (tuxaua Sewu).
Al contrario de un régimen “shamanístico” de una brujería maligna en general (Kapfhammer 2003a; Whitehead/Wright s.d.).
El objeto purati~g corresponde al tipo de clava ceremonial conocida del área cultural
de Guayana (cf. Bray 2001).
Sobre todo los trabajos comunitários (puxirum) que son necesarios en el ciclo de producción de mandioca.
El consumo ceremonial de guaraná, cuyo cultivo es la obra cultural de los sateré-mMawé, está estrictamente ligado al papel tuxawa de restablecer el concenso como es actualizado en el ritual del purati~g.
Siendo eso la moral en la versión de la historia de Ase’i Emperador que me fue contada
por la tuxaua Zuzú: “Los indios viven aquí en la selva porque [el] abuelo los dejó. Por
eso el indio tiene derecho a su tierra aquí, en la selva, porque fue dejado para los indios
(com. personal del tuxaua Zuzú, 1998).
Véase Baer (2003) para el caso matsigenka.
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“NO DEBERÍA SER HUESO
EN LA BOCA DE LOS PERROS… ”
Etnohistoria xokleng (botocudo)

Luiz Boglár y Marcos Brasil Simas
Resumen. En 1998 tuve la oportunidad de visitar la Reserva Indígena Duque de Caxias, en
Ibirama, Santa Catarina, al Sur de Brasil. Un hombre del grupo, Marcos B. Simas, me pidió que escribiera la historia de su vida, o la etno-historia de su grupo de origen, los xokleng
(botocudo). Este fue el inicio de un trabajo de campo que duró tres años, en los cuales recopilé muchos detalles acerca de los conflictos entre indios e inmigrantes. Terminé el trabajo en
agosto del 2002, tratando de editar un libro escrito con Marcos en Santa Catarina, para luego distribuir las copias entre cada uno de los miembros de la Reserva.

Todo comenzó en 1998, durante un trabajo de campo en Santa Catarina, cuando realicé un estudio antropológico entre descendientes de inmigrantes húngaros del siglo XIX. Entrevisté a varias personas de edad avanzada e investigué en los excelentes archivos de Jaraguá do Sul, tratando de dilucidar algunos aspectos de la etnohistoria de los colonos.
Encontré varios vestigios del contacto entre los inmigrantes y los indígenas, especialmente con los xokleng (botocudo), habitantes originarios de la
región. En los diarios de la época (Blumenauer, Urwaldsbote) y en varios libros
se encuentran listas de las personas muertas durante los ataques sangrientos
de los “bugres”1. Además entrevisté a dos húngaros, así como a descendientes
de inmigrantes alemanes e italianos, y todos contaban historias horribles sobre los ataques de los botocudo.
Como estoy preparando un libro sobre las relaciones interétnicas (siguiendo el efecto “Rashomon”), quiero utilizar además de los documentos de
los colonizadores, los testimonios de los descendientes de los botocudo sacrificados, confrontando las opiniones de los “brancos”2, descendientes de inmigrantes, con los de los habitantes de la Reserva Indígena Ibirama, descendientes de los “bugres”.
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En primer lugar visité en Florianópolis al antropólogo Silvio Coelho
dos Santos, especialista por excelencia en los xokleng, y grabé una entrevista
sobre el pasado de los indios:
“La población indígena xokleng que ahora está asentada en su mayoría
en el área indígena de Ibirama, Santa Catarina, es una población remanente
de un pueblo que vivía al Sur del Brasil en calidad de cazadores nómadas, en
un área que iba desde la altura de Curitiba hasta las proximidades de Porto
Alegre, ocupando hasta los límites del planalto3, ésta era un área montañosa
y cubierta de bosque, rica en caza y con presencia de pinos de Paraná en las
faldas del planalto, cuyo fruto, el piñón, junto con la caza, facilitaban la dieta
alimentaria de esta población.
“En este escenario, esta población ocupaba un territorio que no les interesaba a los portugueses que llegaban al litoral, pero después de que los paulistas se asentaran ocupando el plantalto para la crianza de ganado, y a partir
de mediados del siglo XIX, cuando comenzó la colonización alemana, italiana y la gran migración de otros contingentes europeos para el Sur de Brasil,
estos indígenas empezaron a sentirse cada vez más confinados en su espacio
territorial. Iban siendo exterminados progresivamente por “bugreiros” profesionales, por cazadores de indios, financiados por las compañías de colonización y por los gobiernos de las provincias, ya que para este tiempo ya existían
las provincias de Paraná, de Santa Catarina, así como el Gobierno Federal, que
hacía concesiones, imaginando el escenario de la creación de un estado unitario, llamado estado-nación, la formación de una nueva nación.
“En este escenario, toda la preocupación gubernamental estaba centrada principalmente en “modernizar” a la sociedad colonial que imperaba en el
país. Y la región era vista como una región deshabitada, como tierra desierta,
es decir, donde no había población. Esta idea de un vacío demográfico permeó de una manera biológica toda la conquista de la región Sur. Sin embargo, se tenía conocimiento de que la población indígena de xokleng habitaba
estas tierras, y estaba claro que esta población no permanecería en una posición de sumisión, sino que ésta era una población guerrera y resistía fuertemente a esta penetración de los “blancos” en su territorio, de lo cual resultaron varios conflictos. Muchos colonos y muchos inmigrantes morían, así como los indios, que estaban dispersos por la formación de bandos, fueron también progresivamente exterminados. Solamente a partir de 1910, cuando el
gobierno brasileño creó el SPI, fue enviado un grupo de funcionarios para Alto Vale do Itajaí, que consiguió establecer un contacto amistoso con una parcela remanente de indígenas aproximadamente hacia 1914.
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“La trayectoria de estos indígenas fue evidentemente trágica, ya que su
situación era como en una especie de teatro de acontecimientos, en el cual
ellos no tenían posibilidad de entender cómo estas decisiones eran tomadas y
cuáles eran las razones de la permanente llegada de hombres blancos a sus tierras. Por otra parte, estos “blancos”, los inmigrantes que estaban llegando,
ciertamente eran también una población carente de recursos financieros de
importancia, a excepción de unos pocos personajes. La mayoría de ellos entraron en el escenario, por decirlo así, atraídos por la propaganda que hacían
las compañías de colonización. En aquella época éste era un negocio, todos estaban interesados en ganar dinero y los inmigrantes casi siempre aceptaban la
idea que se les mostraba, la propaganda de un país, una tierra nueva, sin los
problemas que existían en realidad, desde los de orden ecológico hasta este
problema mayor que constituía la presencia de una población aguerrida.
“Sin embargo, éste era el territorio donde ellos pretendían establecerse,
y esto resultó naturalmente en frustraciones, miedo, y en un momento determinado, en luchas. Empezaron a disputarse con los indios los pocos recursos
que el bosque ofrecía a estas alturas, es decir los recursos de caza y de recolección, al mismo tiempo que comenzaron a derribar los primeros árboles para
las primeras rozas y los primeros cultivos, y empezaron también la extracción
de maderas. A pesar de que la tecnología era bastante rústica, ya que todo trabajo era manual, con el uso de esta tecnología, así como del fuego, ciertamente el proceso de destrucción empezó, y las condiciones de vida empezaron a
ser amenazadas. En este escenario evidentemente los indígenas pasaron a sentir directamente las consecuencias de este proceso de ocupación, hasta cierto
punto desordenado.
“Sin embargo, debe decirse también que para comunicar a las diferentes colonias, se abrieron caminos, se construyeron carreteras, se instalaron líneas telegráficas, así como más adelante se construyó la línea del ferrocarril,
como aconteció en Alto Vale do Itajaí. Esto quiere decir que se dio todo un
proceso de colonización, con lo que se debe entender que se trata de algo continuo e irreversible. En este escenario los indios se veían cada vez más cercados, hasta que acabaron confinados en una pequeña reserva, llamada Reserva
Indígena Ibirama, la cual tiene hoy en día 14.000 hectáreas y que los indios actualmente están presionando mediante un fuerte movimiento para intentar
triplicarla en términos de su extensión, ya que esta área está perjudicada por
una nueva represa del programa hidroeléctrico, lo cual agravó los problemas
de sobrevivencia en aquella área… ”
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Mujer de origen botocudo
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Por intermedio de la Directora del Museo Emilio Silva en Jaraguá do
Sul, conseguí visitar a una profesora de la escuela de la Reserva Indígena Duque de Caxias. La escuela funciona en la llamada Sede de la Reserva, a orillas
del Rio Plate. Afuera del predio de la escuela existían dos chozas de tablas,
donde vivían cuatro familias. A lado de las cabañas, albañiles de la FUNAI4
construían casas de ladrillos, destinadas originalmente para los indios, sólo
que, un año después, no ví ningún indio en las nuevas casas. Vimos otras casas de ladrillos dispersas a los lados del río, algunas a 7, otras a unos 15 kilómetros de la Sede. Entre las personas presentes, algunas decían ser descendientes de los xokleng, otros formaban un grupo guarani, pero la mayoría
eran “cafuzos”5 y mestizos.
Como en otras ocasiones, al inicio de un trabajo de campo, para facilitar el primer contacto con los visitados, mostré a los moradores de la Reserva
bellas fotografías hechas entre 1876 y 1916 sobre los botocudo que sobrevivieron los ataques de los “bugreiros” (colección que perteneció a un morador
de la región, un tal Alexandre von Diringsfoven, que les había pedido a los
“bugreiros” trofeos, objetos etnográficos de los indios muertos y fotos de los
sobrevivientes).
En la Sede, un grupo de mujeres formó una escuela de artesanía, donde la mayor de ellas, D. Ndili, explicaba a las mujeres sentadas en la baranda
de una cabaña cómo preparar diademas de plumas, cencerros y collares,
mientras que los hombres fabricaban arcos pequeños y hondas de hueso para la venta.
Sin entrar en detalles, cuando mostré esas hermosas fotos, noté la diferencia en las reacciones de los hombres y de las mujeres. Las mujeres, como si
me quisiesen enseñar la verdadera tarea de un antropólogo, tiraron al piso las
fotos, diciendo: “El pasado no nos interesa, hablemos sobre hoy”. Nota: La
misma mujer, tres años después, hablando sobre los bugreiros, tomó el excelente libro Memoria Visual de Silvio Coelho dos Santos y señaló hacia una de
las imágenes diciendo: “¡Vea usted aquí cómo mataron a mi tía con un facón6!”. Los hombres se interesaban por los detalles: quién hizo las fotos, dónde fueron tomadas. Dejé las fotos en la baranda de la cabaña, para que todos
pudieran verlas, y despidiéndome de los indios, volví a Ibirama, prometiendo
que los visitaría de nuevo al día siguiente para ver cómo funciona la Escuela
de Artesanía y filmar los trabajos de los indios.
Conversamos con las mujeres sobre la artesanía y grabamos varias entrevistas, cuando una pareja me pidió que los acompañara detrás de la cabaña, ya que querían mostrarme alguna cosa. El hombre, Marcos Brasil Simas,
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me mostró un periódico, pidiéndome que viera las fotos y leyera el texto. Se
trataba de algunas páginas del Jornal de Santa Catarina (del 25 o 26 de agosto de 1996). En la portada se veía una foto con el siguiente texto: “Herederos
del Duque: Marcos y Geraldo conocen poco sobre su aristocrático tatarabuelo que pasó a la historia”. Y el artículo: “Tataranietos de Caxias viven en reserva indígena. Marcos y Geraldo Brasil Simas habitan en la reserva de José Boiteux y descienden de Luis Alves de Lima e Silva, el Duque de Caxias. Ellos son
nietos del indigenista Eduardo de Lima e Silva, nieto del patrón del Ejército,
que llegó a Ibirama a inicios de siglo para pacificar a los Xoklengs. Ellos recuerdan sus raíces con orgullo.”
En la página 5, estaba otra foto: “Parientes: los hermanos Marcos y Geraldo, con sus hijos, viven en medio de la tribu”. Y tres columnas con un reportaje de Tania Rodrigues:
“OLVIDADOS.- Descendientes del Duque de Caxias viven como bugres. Poca gente sabe que entre los indios están los herederos del gran patrono del Ejército. En la reserva
indígena de José Boiteux, a orillas del Río Plate, afluente del Río Norte, viven descendientes de Luis Alves de Lima e Silva, Duque de Caxias, patrono del Ejército Brasileño,
homenajeado el día de hoy, Día del Soldado. Son dos mestizos que residen con sus familias en caseríos rústicos, que ni de lejos recuerdan las glorias del aristocrático militar
del Imperio. Poco conocen de la vida de su tatarabuelo, a quien la historia de Brasil tiene como uno de sus grandes héroes. Simples, maltratados por la vida en el campo y por
las actividades tribales, con las risas cariadas, revelan en el lenguaje típico de la tribu,
que son nietos de Eduardo Lima e Silva, quien viniera a la región de Ibirama, antiguamente conocida como Hammônia, entre 1913 y 1914, cuando tenía poco más de 20
años. Llegó dispuesto a pacificar la tribu de los Xoklengs, amenazada de genocidio por
la acción de cazadores indígenas, conocidos como bugreiros.
“Geraldo, de 43 años, y Marcos, que no sabe si tiene 45 o 46 años, crecieron entre los
indios y cuentan que nunca dejarán la reserva. Viven de la artesanía de mimbre, arcos
y flechas, que sus esposas llevan para vender en la región para los curiosos y los amantes de las culturas aborígenes. (Sobre el Duque saben que) fue un soldado importante
y solo. Pero del abuelo Eduardo cuentan, con cierto orgullo, que fue el hombre más valiente de Alto Vale do Itají. ‘Era un hombre enérgico y determinado’, dicen. Los hermanos Simas hablan sobre el abuelo las cosas que escucharon de su padre, Adolfo, hijo de
Eduardo con una india Xokleng. ’Mi papá contaba que mi abuelo tomó una india para
él cuando la india tenía 10 años’, relata Geraldo. Según él, su abuela se llamaba Tandí
Lég Nadjá, nombre que él sabe pronunciar pero no escribir.
“El padre falleció hace cuatro años, y dicen que la madre, Paula, hija de Paulina Stens y
de Carlos Teschke, vivió en la reserva hasta el año pasado, cuando también falleció. Además de Marcos y Geraldo, tenía otros hijos en Alto Vale. Hilca, que vive en Florinópolis, según ellos, con parientes del lado blanco de la familia, que tenía una gemela, Inês
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(fallecida a los 16 años). De boca del padre, también supieron que Adolfo fue criado por
Eduardo hasta los 21 años. El nombre de Brasil Simas fue dado por Eduardo para formar una nueva familia, sin vínculo con los Lima e Silva. Sorprendidos con la visita del
periodista de Santa, contaron que nunca habían sido buscados por el hecho de tener parentesco con el Patrono del Ejército Brasileño. Afirman también que los parientes blancos (la mayoría vive en Río de Janeiro) nunca los visitan en José Boiteux. Recuerdan algunas historias del abuelo. Cuentan que para atraer a los indios y jugar con ellos, Eduardo usaba una gaita (acordeón): ‘El dejaba una gaita en un rincón del monte, y se quedaba esperando hasta que aparecían los indios’, cuenta Marcos. Cuando los indígenas
encontraban el instrumento, curiosos, tomaban la gaita, pero se largaban enseguida,
miedosos como son.
“La escritora e investigadora blumenauense Urda Alice Klueger fue quien descubrió a
los descendientes del Duque. Supo de ellos a través de una conversación con un miembro de la tribu que pasó la noche en Blumenau. Confirma que el nieto del Duque usaba la música para la pacificación de los nativos valiéndose de un gramófono para atraer
su atención.
“Ellos muestran un espejo retrovisor de jeep que el abuelo usaba para los viajes, después de muchos años de andanzas a lomo de mula. Cuentan que Eduardo sufrió un accidente con ese jeep cuando estaba en Río de Janeiro y una de las piernas le quedó bastante estropeada. Afirman también que muchas veces él anduvo metido en medio de los
indios y que fue él quien bautizó a muchos de ellos. ‘Cuando vino a la región, llegó en
canoa, y avistó un rancho todo hecho de imbira7, de ahí el nombre de Imbirama, ya que
antes se llamaba Hammônia’, recuerdan. En la casa de Marcos, él muestra los ladrillos y
tejas fabricadas por las manos de los indios de la fábrica de hacer tejas que el abuelo
construyó hace décadas. Tienen también un “monjolo”, una pieza de un molino de
maíz, utilizado por los Xoklengs, resto de otra actividad introducida en la época. Allá
vive el viejo indio Coví, que también consideraba a Eduardo como un padre. Coví confunde los recuerdos y cuenta que su padre adoptivo llegó a armar a los indios para una
guerra, que ni ellos ni los demás sabían decir cuál era. Tal vez sería algún conflicto que
ocurrió en la época de la pacificación. El indio, de 84 años, fue adoptado por Eduardo
cuando tenía 16. Dice que había sobrado de una familia… ”

Leí el reportaje sin decir una palabra. Luego Marcos continuó con su
comentario: “… Me gustaría, señor, que usted pudiera escribir la historia de
mi vida… Tal vez así podríamos conseguir algo de la herencia del Duque… ”.
Después me invitó a su casa, que queda en la orilla del hermoso Río Plate, cerca de una espléndida cascada.
En ese lugar aconteció la famosa pacificación de los botocudo, según
Coelho dos Santos (1973: 26) el 22 de septiembre de 1914. Visitamos la cascada y entramos en la casa; admiramos los ladrillos, símbolos del esfuerzo de
Eduardo Hoerhan. Como Marcos estaba ansioso de contar su historia sin gran
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ceremonia, comenzamos a grabar en vídeo todas las palabras de él y de la esposa, Ndili sobre Eduardo, sobre la fábrica de tejas y principalmente sobre el
proceso de pacificación:
“Nosotros somos descendientes del Duque de Caxias. El hijo de él, mi
abuelo Eduardo vivió aquí como 10 años, y los indios vivían en el monte. El
se caso con una india del monte, Tandy Lé Nadjá, y vivió con ella. Mi padre
fue el primer mestizo dentro de la Reserva. En aquella época no entraba gente de fuera. Los portones estaban cercados. Después de que él falleció, cayó todo, hoy en día todo está mezclado. Cuando organizaron la Reserva, Eduardo
buscó indios en todos los lugares. El quería saber dónde podría localizarlos.
Fue donde Dona Emma, después a Ibirama, y en muchos lugares encontró indios… ”
Pasé algunas semanas en Ibirama coleccionando datos sobre la pacificación y la adaptación de los diferentes grupos indígenas, concentrando mis
esfuerzos en concretizar una posible solución para el problema de Marcos.
Todos sabíamos que la mayoría de los que se denominaban indios eran
en realidad mestizos. En el caso de Marcos constatamos lo siguiente: su abuelo materno era de origen alemán, su abuela del lado paterno era una india, el
padre, hijo de Eduardo y de una india, se casó con una mujer hija de descendientes alemanes, pero él, Marcos, dice: “¡soy indio botocudo!”. Según la esposa: “toda la familia de ellos está en Alemania”. Entonces ¿cuál fue su intención
al hablar sobre “la herencia del Duque”?
Tenemos la respuesta en las palabras del matrimonio, cuando pregunté: “¿Qué les gustaría recibir de herencia, cuál sería su sueño?”. Marcos responde: “Yo, por mi parte, quisiera una disculpa, una declaración de los responsables, de que somos patriotas de la nación, como dicen. Podríamos aparecer
por allá para conversar, con ellos. Ahora, aquí parece que estamos presos. Con
una ayuda, con un permiso, yo podría ir para cualquier lugar”, y la esposa añade: “¡Queremos mudarnos!”. Y más tarde: “Sería bueno tener una tienda para
vender nuestra artesanía”.
En el camino de regreso reflexiono sobre la razón de este sueño. Aquel
que se identifica a sí mismo como indio y como descendiente de familias burguesas, se siente también ciudadano de la nación brasileña: los muebles deseados son símbolos de su alejamiento de la vida ambulante. El quiere ser miembro de la sociedad de personas establecidas…
En enero de 1999 viajé a Europa, prometiendo a Marcos que regresaría
pronto para visitarlos. Cuál no sería mi sorpresa cuando en marzo me llegó
un paquete de la Reserva Duque de Caxias, con una extensa carta de 19 pági-
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nas. Marcos comenzó a escribir su biografía, en capítulos enumerados, con
una lúcida estructura. El no quiso esperar hasta mi regreso, facilitando así mi
trabajo. Como mencioné antes, espero publicar un libro sobre este asunto:
aquí sólo quiero ofrecer al lector algunas de las cartas:
“2-2-99
1ª hoja
Para el Señor Luiz. Aquí está siendo escrita mi vida, que no es nada buena. Señor Luiz, nosotros dos tenemos buenos relatos sobre la historia del Duque de Caxias
y el Señor Eduardo. Aquí conversábamos apenas un poco sobre el asunto del pacificador. Ahí está llegando esto a través de la hoja escrita, el Señor me entrevistó sobre
esos asuntos de naciones y me quedé satisfecho de encontrar un medio de poder salir con esto. Ahora el Señor leyendo estas hojas deberá sentir algo allá en Hungría
también. Todo lo que he escrito es la perfecta verdad. No es con cualquiera que la gente hace una entrevista. Si la palabra no es buena, ¿cómo se podrá entender el significado?
“El Señor estuvo aquí y vio mis casitas de tablas. Todo fue trabajado por mis
manos, sin ayuda de ningún lado, hasta la herencia de mi abuelo se fue, los indios se
tomaron mi vivienda y como si fuera zuela de zapato, todos pisan (sobre mí), por ser
de la nación del Duque de Caxias y Eduardo. Nunca me colocarán al frente (como jefe), porque desconfían, temen que yo los trate mal. Sin embargo, voy a continuar con
mi vida.
“Señor Luiz, nosotros tenemos que buscar una salida para mi vida, vamos a
trabajar juntos ya que veo que un descendiente de poeta no debería ser hueso en la boca de los perros…
“Los dueños del mundo me tienen que ayudar para mostrar lo que yo tengo
de nación, lo que tengo de Duque de Caixas, y de la familia del señor Eduardo. Mire
el Señor, haga una investigación sobre esta cosa, si el Señor es de la ley, no es tan difícil arreglar alguna cosa de la herencia del Duque de Caxias.
“Necesito una respuesta para esto, mande una hoja o dos de Hungría para saber qué hacer de aquí en adelante. Señor Luiz, me gustó mucho su presencia aquí pero todavía hay muchas cosas escondidas que yo voy descubriendo con las familias de
los adoptados. Si el Señor puede venir para acá será bienvenido, en fin no se olvide de
mí, de acuerdo?
“Yo voy a esperar alguna cosa que pueda venir para mi madre, como está escrito es la verdad. La vida de mi abuelo fue muy larga, ahí escribí sobre la vida en los
tiempos pasados. Es preciso tener su dirección para poder comunicarnos. Puedo
mandar así escritos los detalles. Ahora voy al correo de José Boiteux y mando una carta para su dirección correcta.
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“Mi abrazo y mil disculpas por mi letra, ya que mis manos no me ayudan más,
vea qué puede hacer con esto (esta carta), hasta otra oportunidad.
Marcos Brasil Simas”
“4ª El primer escrito sobre el pasado del Sr. Eduardo de Lima e Silva Hoerhan
Cuando llegó aquí tenía diez y seis años. Vino de Río de Janeiro con el objetivo de amansar a los indios de nuestra Reserva. Eduardo estudiaba y para pagarse sus
estudios, trabajaba. Pero el destino es traicionero, aunque en el aula secundaria le iba
muy bien, no iba bien el comportamiento con sus patrones, por motivo de su nación
(origen). ¡Nación muy fuerte!… Su madre y su padre, cuando vieron que iba a venir
para acá, lloraron mucho por su hijo, pero él les dijo a sus papás: “Sólo voy a volver
acá (Río) cuando los indios estén amansados”. Y vino con este destino, y consiguió pacificar a los botocudo.
“Pero no fue fácil conseguir la pacificación en esta reserva. Eduardo estudió la
lengua de los Botocudo para conseguir amansarles. Sí, fue un hombre perseverante,
que aquello que decía, cumplía.”
“5ª El Señor Eduardo Hoerhan obtiene de herencia un terreno
Bien, Eduardo arriesgó su vida para amansar a estos indios. Pero consiguió sacarlos del monte. El gobierno acordó con él que le pagaría con dinero. Pero el gobierno le preguntó qué quería a más del pago, que a él le pareció muy poco. Eduardo creyó conveniente tomar un terreno para tener un lugar, para él mandar, y por eso quedó como una herencia familiar. Pero los últimos en tener esta herencia serían Marcos
y Geraldo, por ese motivo están morando aquí en esta área. Infelizmente, los indios
no dejaron esta herencia para los herederos. Eso sí, le quitaron los derechos del Señor
Marcos.”
“28º Los indios morirán en el primer paseo
Cuando el gobierno le pidió al Señor Eduardo traer indios para Florianópolis,
no fue así. He ahí que murieron muchos indios envenenados por un ciudadano maligno, que los mató, fue una tristeza terrible, aconteció así:
“Eduardo contrató un hotel para hacer un almuerzo para los indios y el veneno fue colocado dentro del alimento. José María de Paula, cuando percibió que estaban muriendo, huyó por miedo del pacificador. El alimento dañado también le fue
ofrecido a Hoerthan, pero él no quiso comer, ya que desconfiaba al ver a los indios
muriendo, mire esto, dicen que tenían envidia del pacificador.
“Hasta otra oportunidad, no me olvide.”
Como ya mencioné, estas páginas son sólo muestras de los documentos que
Marcos me entregó. Publiqué un libro en húngaro, con ilustraciones (Boglár 2000),
con un capítulo sobre los xokleng. Durante mi última estadía en la Reserva entregué
a Marcos una copia del libro, como el primer relato de este extraño caso.
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Marcos quedó satisfecho viendo que traté con seriedad su problema, y continúa ayudándome en la composición de nuestro libro. Me dio unas dos docenas de fotografías antiguas de su familia que vive fuera de la Reserva. Incluí en este artículo algunas fotos de la colección de Marcos, junto con las que yo he tomado en los últimos
años.
Con respecto a los pedidos de Marcos y de su esposa, y cuando conversé el tema de la “herencia” con periodistas y redactores de Jaraguá do Sul y de Blumenau, no
encontré ninguna respuesta positiva. A pesar de las ideas y preconceptos que envuelven a los “bugres”, di unas dos charlas sobre la cuestión, intentando en vano conseguir alguna ayuda. Dejé una colección de artesanías en Ibirama para montar una tienda, sólo que, según la opinión de algunos profesores: “Aquí detestan a los indios, nunca comprarían nada de ellos… ”.
En una feria internacional en Jaragua do Sul, en marzo del 2001, intenté vender personalmente algunas piezas de artesanía botocudo, sin resultado. Terminada la
feria, entregué las piezas al Museo Emilio da Silva de Jaragua do Sul.
Vánhkala Jó Kabel, Florianópolis: Secretaría de Estado de Educación y Deportes, 1999.

La historia de la pacificación se halla en un librito ilustrado por los xokleng. En el video, el texto portugués leído por la profesora Genice Fiamoncini, fue traducido por el profesor bilingüe José Cuzugn Ndili (cuñado de Marcos). El texto original fue leído por un joven xokleng, alumno de la escuela de
la Sede:
“Muchos años antes de la pacificación de los indios xokleng ya se organizaban, tenían a Vomblé y a Kovi como líderes de los que planeaban la pacificación. Cierto día acordaron hacer la misma cosa que hicieron los kaingang,
en aquella época conocidos con el nombre de vákáplág, éstos eran de Paraná.
“Mientras planeaban la pacificación, ellos seguían matando a los blancos cuando los encontraban. Cierto día resolvieron no matar más a los blancos. Dijeron: ’Vamos a hacer las paces con ellos, vivir con ellos, y a enseñar a
nuestros hijos a aprender cosas nuevas con ellos’.
“En este tiempo Eduardo ya estaba en esta región y ya poseía un lugar
suyo donde tenía lo que criábamos: puercos, gallinas y otros. Un día el campamento de Eduardo fue atacado por los indios, pero no encontraron a nadie.
Se llevaron todo lo que habían encontrado, herramientas, ropa, varios objetos, inclusive los perros. Pero al llevarse los perritos, uno de ellos corrió y huyó para el monte, y no consiguieron llevarse al perrito.
“Llegando a donde estaba el grupo, contaron lo que les había acontecido, y al día siguiente una mujer llamada Kagglég, que era esposa de Txukábág,
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Producción y venta de artesanías de pobladores de origen botocudo (Foto I. Boglár)
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le pide a su marido, que Vomblé busque aquel cachorrito que se quedó en el
campamento de los blancos.
“Y cuando volvieron para el lugar donde se habían llevado las cosas, allí
estaba Eduardo en su campamento. Los indios miraban de lejos y Eduardo,
conversando con sus compañeros apuntaba para los morros, y Voblé habló a
su compañero Kovi: ’Voy a hablar con ellos’. Y Kovi dijo: ’No, ellos nos van a
matar’, y Vomblé dijo: ’Cómo que ellos me van a matar, voy a hablar con ellos’
y le grito: ’¡Emh kaké! ’, que quiere decir, ’¡Mi amigo! ’.
“Y Eduardo, oyendo aquel grito comenzó a responder: ’Hace mucho
tiempo estoy defendiéndoles a ustedes’, y hablaba ofreciendo ropa, hachas, facones, y cuando los indios se dieron cuenta, él ya estaba sin ropa, estaba desnudito, con el facón erguido para lo alto, mostrándoselo a ellos, y decía: ’Vengan a buscar este facón, es suyo’. Y Voblé decía: ’Usted me quiere matar’, y
Eduardo decía: ’Ya los he defendido a ustedes en varios lugares’.
“Y Vomblé le dijo que coloque el facón encima de un cepo y Eduardo
fue y cuando iba a colocarlo en el cepo, un indio que estaba detrás de Vomblé
y de Koví le lanzó una flecha que casi le alcanza, y Eduardo salió corriendo y
los indios regresaron para el monte y Vomblé empezó a pelear con aquel que
le había lanzado la flecha a Eduardo.
“Pasaron horas para que comenzaran a comunicarse nuevamente.
Cuando ya habían conversado, no demoró la segunda conversación, luego ya
estaban de manos dadas. Después de hacer las paces volvieron para el monte
y contaron a los otros indios y todos salieron al encuentro de Eduardo.
“Y juntos hicieron una gran fiesta, mataron bueyes y se hizo aquel banquete. Desde allí en adelante somos amigos de los blancos ¡hasta hoy!”.
Notas
1
2
3
4
5
6
7

Indios
Blancos
Gran meseta, amplia zona central del territorio del Brasil, donde actualmente se encuentra la capital, Brasilia. (N. del T.)
Fundación Nacional del Indio de Brasil. (N. del T.)
Resultado de unión de indio con negro. (N. del T.)
Cuchillo grande
Arbol de donde se saca una madera flexible que se utiliza para muebles y construcción.
(N. del T.)
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LA NOCIÓN DE YOSHINI
ENTRE LOS CHACOBO DE BOLIVIA
Una interpretación*
Diego Villar
Resumen. Este artículo apunta a analizar los diferentes contextos semánticos, discursivos y
simbólicos, así como las experiencias prácticas de cómo el término “Yoshini” adquiere significado para los Chacobo (Panoan). Por lo tanto, debemos rastrear el uso del término en la noción de yoshini, las ideas de la vida después de la muerte, las prácticas shamánicas, las creencias en criaturas de la jungla, el dominio de las anomalías, la explicación del infortunio (mala suerte), la percepción de cualidades sensitivas y mitología, dando especial atención a las disenciones y variaciones a través de las cuales los informante y las fuentes hacen referencia a esta noción.

Introducción
Las páginas que siguen proponen una interpretación del término chacobo yoshini. Si se revisa la no muy nutrida literatura etnográfica sobre este
grupo, pronto se observa que la palabra suele ser traducida indistintamente
como “viento”, “sombra”, “soplo”, “aliento”, “alma”, “espíritu” o “diablo”. Lo que
sucede es que no sólo la noción de yoshini es importante en el universo simbólico de los chacobo, sino que la misma raíz yoshi presenta una serie de relaciones significativas con numerosos aspectos de su cosmovisión. Se plantea,
entonces, el desafío de esclarecer esa polisemia. Si se nos permite un símil sencillo, aun sabiendo que resulta problemático en razón de sus resonancias puramente lingüísticas, se trata de rastrear en los diferentes contextos de uso las
diferentes “acepciones” de esta enredada palabra.
Los chacobo y los pano: pertinencia de los paralelos comparativos
Los chacobo son miembros de lo que antiguamente se denominó la
“rama sudoriental” de los pano, una familia lingüística muy extendida en la
*

Agradecemos a Philippe Erikson sus invalorables comentarios sobre una primera versión de este trabajo.
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amazonía de Brasil, Perú y Bolivia. En la actualidad, se considera que forman
parte de los llamados “pano meridionales” junto con los pacaguara, los karipuna y los kaxarari del norte de Bolivia y el estado brasileño de Rondonia
(Erikson 1993, 1999). Se trata de los grupos pano menos conocidos, así como
también de los más reducidos demográficamente. De hecho, el número actual
de los chacobo no excede las quinientas personas, distribuidas en ocho pequeñas comunidades en el departamento de Beni, en el norte de Bolivia. Tradicionalmente, han basado su subsistencia en el cultivo de mandioca y maíz,
complementando esta actividad con la más reciente siembra del arroz, la caza y la pesca mediante el barbasco. Tras los ocasos sucesivos del caucho y el
palmito, hoy trabajan en su gran mayoría recolectando castañas.
Según Philippe Erikson, existen una serie de características peculiares
que diferencian a los pano de otras familias lingüísticas de la amazonía y les
permite mantener cierta uniformidad cultural, lingüística e incluso territorial.
En este sentido, los pano se presentan como un bloque homogéneo, que contrasta con la dispersión y los matices regionales que son característicos de
otras grandes familias amazónicas. El “macroconjunto pano” sería comparable, más que con los inabarcables conjuntos etnolingüísticos tupí, arawak o ge,
con el bloque compacto constituido por los jívaro, los tucano o aun los yanomami (Erikson 1999: 47). En consecuencia, cuando emprendamos la búsqueda de ciertos elementos que posibiliten una contextualización más amplia de
nuestro análisis, no iremos en busca de solidaridades e identidades con otros
grupos amazónicos; más bien, nos permitiremos incurrir en paralelos comparativos solamente en la medida en que nos conduzcan al interior del universo
pano. Y aun así, circunscribiendo nuestra atención de este modo, advertiremos que por más que algunos elementos simbólicos de la cosmología chacobo son comparables con los de los pano “ribereños”, como los cashinaua o los
amahuaca, las similitudes más notables aparecerán en sus relaciones con los
datos shipibo-conibo u otros grupos pano geográficamente más cercanos. Esperamos demostrar, en suma, que las experiencias, las prácticas y las representaciones que los chacobo asocian con la noción de yoshini devienen en buena
parte inteligibles si se las examina a la luz de un horizonte simbólico más amplio, compartido con otros grupos de su misma filiación etnolingüística.
Un primer acercamiento al yoshini
Si uno pregunta a un chacobo por el término yoshini, lo más probable
es que responda que literalmente significa “viento”. En efecto, se suele escu-
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char la palabra o su raíz cuando los chacobo describen cualquier acción o
evento asociado con el verbo que en castellano llaman “ventear”; por ejemplo,
yoshiniua significa “tormenta”. Ahora bien, es preciso señalar que los términos
utilizados en esta primera traducción no son exactamente sinónimos. En
efecto, ahondando un poco más en la etimología surgen algunos detalles que
complejizan la primera impresión de un paralelo semántico lineal. Algunos
informantes aceptan sin demasiados resquemores la ecuación viento = yoshini. Por ejemplo, atribuyen la enfermedad del “susto” (caxo) que sufren los recién nacidos a que el padre haya infringido algún tabú de couvade, o bien a
que, estando fuera de su casa por la noche, haya sido sorprendido por el “mal
viento”, el yoshini. Pero otros señalan, sin embargo, que este viento es más bien
lo que “trae” a los yoshini, un indicador, un signo de su aparición y su venida.
Se lo llama así, de hecho, porque “cuando aparece, vienen los yoshini”. A diferencia de una simple brisa (mishótoki), se cree que los vientos -y en especial
los provenientes del norte- son provocados por los yoshini.1 Aun más, no es
que estos personajes llamados yoshini, que aparecen junto con el viento, se
comporten asumiendo las características “naturales” de éste, sino, por el contrario, que la conducta del viento recuerda -o, más precisamente, es- en ciertos aspectos análoga a la del yoshini. Según parece, tanto el yoshini como el
viento se asocian estrechamente con la noche, el tiempo de lluvia y los días
nublados, en contraposición más o menos explícita con el día, el sol y la estación seca.2 Además, a ambos fenómenos se los puede presentir, escuchar y
atravesar con la mano aunque no se los vea; ambos hacen los mismos ruidos;
sobre todo, ambos “soplan” a la gente desprevenida, que siente su frío aliento
sin poderlos ver. Según informa Heinz Kelm, “viento”, en la acepción original
de la palabra, se vincula con las ideas de “aliento” y de “soplo”, las cuales, a su
vez, son estrechamente asociadas con las representaciones chacobo del alma,
la enfermedad y la terapéutica shamánica (Kelm 1972).
Queda claro, entonces, que la palabra yoshini no puede traducirse simplemente por nuestra idea de “viento”. Por el contrario, resulta inevitable pensar en ella como una configuración polisémica, que remite, en primer lugar, a
la idea de ciertos personajes que aparecen con el viento y son por lo tanto asociados con él. Un ligero examen de la palabra, tal como aparece en la etnografía de otros grupos pano, aclarará un poco este aspecto; además, expandirá el
abanico semántico que se atribuye a la noción. Ya D’Orbigny, a finales del siglo XIX, describía la existencia de ciertos “malin esprit nommé Yochina”, personajes malévolos que asolaban a los pacaguara. Kelm (1972) observó que el
yoshini de los chacobo es una entidad “espiritual” que forma parte de la per-
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sona, pero también de los animales y las plantas; y que, tras la muerte, pasa al
otro mundo como tërono no aina yoshini (lit. “yoshini que crece”) y se transforma entonces en un ser altamente peligroso. Erwin Frank, por su parte,
menciona a los yunshin, “almas” o “espíritus” que, según dicen los cashibo, enferman, asustan e incluso asesinan a las personas (1994: 201). Bertrand-Rousseau observó más tarde que, entre los shipibo, el término yoshin era efectivamente asociado con el viento y los remolinos, pero también con ciertos espíritus errantes (1986: 94); otros estudiosos señalaron también que esa misma
palabra se refiere a “malos espíritus” que traen enfermedades, muerte y maleficios, haciendo honor a su recordada actuación en el mito del ocultamiento
de Bari, el sol (Morin 1998: 371). Gertrude Dole, a su vez, ha escrito que los
amahuaca no adoran pero sí respetan a los yoshín, espíritus poderosos e invisibles que son, al mismo tiempo, “reflejos”, “sombras”, “almas”, “imágenes oníricas” y “fantasmas” (1998: 213). Por último, Townsley (1993: 452) nos informa que los yaminahua relacionan el término yoshi con lo ambiguo, la noche,
lo visto a medias, los sueños y, fundamentalmente, con lo extraño.
En suma, más allá de la etimología estricta, este rápido repaso de la literatura complejiza el asunto al enfrentarnos con dos hechos fundamentales.
En primer lugar, ha revelado nuevas acepciones del término, que designan indistintamente condiciones, cualidades, estados de experiencia o anomalías,
tanto como seres personales de características temibles o al menos ambiguas;
en segundo término, advertimos que se trata de una representación muy extendida en el universo simbólico de los pano. Rastreando estos diferentes casos surgen, por lo tanto, ciertos caracteres comunes que conviene examinar.
El yoshini, la muerte y las entidades de la “persona”
La noción de yoshini se ha revelado como una representación ambigua,
polisémica. Si revisamos las concepciones y las prácticas que los chacobo asocian con ciertas fases de su ciclo vital, surge otro contexto de aplicación semántica del término, en el que podría traducirse de manera más o menos precisa como “sustancia”. Ahora bien, debemos aclarar que no se trata de una “cosa” sobre la cual existe una teoría canónica, homogénea, sino que más bien debemos articular y luego describir una suma de premisas implícitas, de observaciones concretas. Como resulta evidente para quien se halle familiarizado
con la práctica de la etnografía, no existe en estos asuntos un consenso absoluto. Las sutilezas argumentativas o hermenéuticas abundan y a veces alcanzan grados exuberantes; es más, la exégesis de ciertos conceptos es materia de
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ardua discusión entre los chacobo y, en este sentido, sería más apropiado hablar, más que de “la” concepción, de las múltiples “concepciones” que según el
contexto se combinan, fusionan o contradicen entre sí. Más adelante sugeriremos una explicación para estas variaciones. Lo importante, por el momento, es destacar que es solamente sobre este registro de disensos y matices que
podremos descifrar las claves interpretativas sobre las que descansan las ideas
chacobo de “alma”, “espíritu”, “muerte” o “enfermedad”. Pero, más allá de las
idiosincracias personales, es posible señalar algunas generalidades y consistencias con respecto al uso del término yoshini en el contexto de las representaciones y prácticas concernientes al ciclo vital.
Cuando consideramos la noción de “persona” de los chacobo, nos encontramos con que se menciona con frecuencia que la “vida” es un estado dinámico, procesual, basado en suerte de equilibrio inestable entre tres entidades que los informantes traducen casi indistintamente por “alma”.3 Estas nociones, como veremos a continuación, son complejas -y una vez más- fluidas
y polisémicas.
En primer lugar, tenemos el shinana. Esta noción remite, en una primera aproximación, a las siempre inciertas ideas de “mente” y “alma”. En sentido
estricto, hace referencia a la fuerza (chama), las percepciones, las emociones,
los afectos, la volición y el pensamiento (“pensar” se dice shina ána); en suma,
a la composición espiritual y anímica de cada individuo. El shinana es el “lugar” donde se encarna el lenguaje, el universo de lo discursivo (chani).4 En este sentido, el término parecería poder traducirse como “consciencia”. Los informantes parecen estar de acuerdo en que el shinana, en cuanto sustancia,
tiene la forma y el tamaño del hombre: “el de un blanco es blanco, y el de un
negro, negro”. También coinciden en afirmar que durante el sueño “sale” del
cuerpo; que, durante la gestación, es conformado por el semen del hombre y
la sangre de la mujer; que, a medida que el individuo crece, se concentra en el
pecho y más precisamente en el corazón; y, finalmente, que declina al llegar la
vejez. Sucede lo mismo con el shinana de las plantas y los animales: crece en
la juventud y luego comienza a menguar con el correr de los años.5
El niño posee shinana desde su concepción misma. De hecho, es el crecimiento del shinana el que, de alguna manera, “marca” o “mide” el desarrollo vital del pequeño, el grado de humanidad que ha alcanzado. Esto resulta
evidente en el mismo lenguaje. Desde que se le impone el nombre hasta alrededor de los tres años, el chacobo es un honi pistia o bakë pistia (“hombre pequeño” o “hijo pequeño”); a partir de allí, y hasta los siete u ocho años, será
llamado shina átsike (“shinana que crece”); a los ocho años, el joven deviene
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un shina abená (“shinana que se muestra” o “que aparece”). Con la iniciación
tradicional, hoy desaparecida, los jóvenes padecían la colocación de un adorno nasal y perforaciones en sus orejas; entonces, recién pasada la veintena de
años, el chacobo devenía shina koshi (“shinana fuerte”) y lograba el máximo
grado de humanidad, realizándose plenamente como persona cabal, adulta.6
Una vez desarrollado su shinana y logrado el status paterno, los chacobo devienen “hombres verdaderos” y pueden ser merecedores del término honi o
honi’ria.
Habíamos dicho que el shinana decae en la vejez. Siguiendo el curso
procesual de su existencia, se dice que el shinana de un moribundo “le ha
abandonado”. Pero también se señala que, en vida, puede ser atraído o capturado con fines maléficos; de hecho, las causas de la gran mayoría de las enfermedades y muertes son explicadas de esta manera.7 En síntesis, creemos que
en este contexto la mejor traducción del término shinana sería “vitalidad” o,
a lo sumo, “principio vital”. Así, el cuerpo agonizante posee poca vitalidad; el
muerto, como ser inerte, ninguna. Como el shinana parte y desaparece al morir, parece lógico que muchos informantes traduzcan la palabra por “alma” o
“espíritu”. Pero no por ello debemos creer que se trata del alma del muerto más bien asociada, como veremos, con el yoshini-, sino, simplemente, de la vida que ha “abandonado” el yora, el cuerpo.
En segundo lugar, encontramos otra entidad llamada wëro-kamáki.
Como en otras lenguas pano, wëro significa “ojo”; y kámaki “sombra”, “imagen” o “reflejo”. Según los chacobo, el wëro-kamáki que uno ve reflejado en los
ojos del otro es, en realidad, la imagen de uno mismo. Se trata, fundamentalmente, del reflejo en el espejo o en el agua.8 De hecho, algunos informantes
señalan que esta entidad es la materialización visible del shinana y, en definitiva, nombres de una misma cosa. Así, el “alma” que está dentro del hombre
se llama kamáki, y el wëro-kamáki sería más bien “la imagen” que refleja el shinana. Pero otros, en cambio, aducen una distinción entre ambos términos,
apoyándose en un hecho significativo: por lo general, se sostiene que cuando
la persona muere, el shinana desaparece, en tanto que el wëro-kamáki permanece con vida aun estando enterrado. A veces, sale para rondar su tumba, los
huertos y las casas de sus antiguos familiares.9
Tanto la idea de shinana como la de kamáki, como vemos, suelen asociarse explícitamente con la representación del “alma”. También lo es la tercera noción, que es la que nos interesa de manera particular. Los informantes,
en efecto, señalan que el hombre tiene “muchas almas”; así, en este contexto
semántico, traducen sin ambages la palabra yoshini como “espíritu”, “alma” o
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a veces también como “sombra”. En este sentido, se afirma que el yoshini
adopta, en el nacimiento, una existencia embrionaria.10 Desde pequeño, el
cuerpo de un hombre (yora) es una suerte de “envoltorio” para el yoshini. La
imagen metafórica es clara y rotunda: el cuerpo es la “corteza” (shakáta) que
encierra y protege al yoshini y las demás sustancias que componen la persona.11
Con el correr de los años, el yoshini crece, mientras decae simultáneamente la potencia del shinana. Los eventuales vaivenes del vínculo entre ambas entidades resumen, de alguna manera, el curso de la vida de los chacobo;
es decir, ambas pugnan por controlar, por “hacerse dueños” de su existencia.
Latente y potencial en los albores de la vida, el yoshini se manifiesta a través
de la infancia y la juventud, creciendo inexorablemente durante el status adulto y llegando a ser auténticamente potente en la vejez, sin que ni aun la muerte interrumpa su apoteosis.
A partir de los cincuenta años, el individuo pasa a ser conceptualizado
-y por ende tratado- como un anciano, un honi siri. Es preciso que nos detengamos un momento en la vejez chacobo, ya que, en cierta medida, es concebida como una fase o un estado liminal. Como hemos dicho, el menguante
shinana pierde poder gradualmente; además, de manera simultánea y complementaria, el yoshini se activa y manifiesta con creciente potencia. Así, los
viejos desarrollan una nueva condición, que los acerca gradualmente a los
muertos. Ya que de alguna manera participan de su estado, pueden ahora contactarse con los yoshini y tener un shinana con “pensamientos poderosos” (shina chamáxeni). Sus nuevas cualidades, en una palabra, los convierten en seres
socialmente ambivalentes; poderosos y sabios, pero, a la vez, sospechosos de
acciones malignas. Están demasiado próximos a la muerte, los seres y cualidades que con ella se asocian.12
Nuevamente, no quisiéramos trazar una imagen de unanimidad ficticia donde evidentemente no la hay. Entre los mismos chacobo surgen desacuerdos en cuanto a las relaciones precisas entre las tres entidades: a veces se
identifica al yoshini con el shinana, otras con el kamáki; a veces uno se transforma en el otro, o viceversa. Si bien en ciertos contextos se distinguen conceptualmente, es también cierto que en algunos enunciados las tres entidades
se utilizan como términos intercambiables. Los etnólogos, por ende, no han
tenido más remedio que seguir a los chacobo: así, Kelm habla del wëro kamaki yoshini. Y, como el lector seguramente habrá advertido, sucede más o menos lo mismo con las entidades que componen la persona en otros grupos pano. Los chacobo dicen a veces que al morir un individuo el wëro-kamáki se
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transforma en yoshini y ronda por las inmediaciones de la comunidad; otras
veces, que el shinana desaparece, o deviene yoshini, en tanto que el kamáki
queda enterrado en la tumba.13 Pero en lo que sí todos están de acuerdo es,
en primer lugar, que tras la muerte el yoshini asume una existencia autónoma;
en segundo, que tiene una gran carga de chama, que es más fuerte, más potente que el shinana o el kamáki; y, en tercer lugar, que el yoshini se vincula,
de maneras distintas pero recurrentes, con el espíritu, el estado y la condición
de los muertos.
Se llama a los muertos honi resóki o bësoyama kato. Los chacobo, quien
en teoría proclaman que la muerte bien puede deberse a causas naturales, en
la práctica la asocian casi siempre con determinados seres “externos” que se
“adueñan”, que toman control del moribundo. Con la metamorfosis de la
muerte, hemos dicho, el shinana muta o desaparece, y se produce la aniquilación del estado de “humanidad”, de la condición de nohiria. El difunto accede entonces a un estado pleno de yoshini. Es temido como un espíritu, visto
como un enemigo potencial. En su penoso estado, ronda los lugares y la gente que en vida le resultaban valorados y significativos; especialmente, vagabundea por alrededor de su propia tumba. El yoshini de los muertos es bullanguero, ruidoso, molesto; aparece especialmente de noche. Además, es muy peligroso. Por ello, los parientes creen necesario precaverse: rompen, entierran o
queman las pertenencias del difunto. También abandonan la vivienda donde
éste ha muerto y construyen otra, para que el yoshini no reconozca su antigua
casa y se dedique luego a atormentarlos. En la nueva morada, además, mantienen constantemente prendidas sus fogatas, ya que, como veremos, el humo
ahuyenta a estos temidos seres.
Con esta transición de una sustancia “interior”, que compone la persona, a un personaje temido y “exterior”, que acecha en las afueras de la comunidad, ingresamos en otro contexto. El término yoshini, más que una “cosa”,
adquiere materialidad como un ser casi personal y pasa, por ende, a ser traducido como “espíritu”, “diablo” o “muerto”.
El shamanismo y los usos del yoshini
Una vez delineados los componentes de la persona y las relaciones que
mantienen entre ellos, nos detendremos una vez más en la peculiar vejez de
los chacobo. Hemos señalado que, como en los ancianos el shinana decae
mientras el yoshini crece, se hallan especialmente predispuestos para la práctica shamánica; están, por así decirlo, inmersos en una suerte de “participa-
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ción” en la esfera de la muerte, los espíritus y la potencia. Pues bien, es preciso añadir algunas precisiones a esta sentencia. No se trata de describir las formas, las conductas y los atributos de los yoshini, sino de intentar comprender
cómo los hombres -o más bien ciertos hombres- pueden utilizarlos para servirse de ellos.
En chacobo, “shamán”, “curandero” o “brujo” se dice yobëca. Los informantes no asignan ninguna significación específica a la etimología de la palabra; sin embargo, sabemos que los shipibo-conibo llaman yobë a los dardos
mágicos e invisibles que utilizan sus especialistas religiosos (Morin 1998: 374378). Ahora bien, en las representaciones chacobo, estos proyectiles minúsculos y mortíferos son una de las tantas formas utilizadas por los yöbeca para dañar a la gente.
En principio, señalemos que no debemos pensar en el shamanismo
chacobo de forma demasiado romántica. Lejos de constituirse en torno a doctos especialistas, conocimientos ocultos y enseñanzas esotéricas, el etnógrafo
se topa con el hecho de que casi todos conocen perfectamente los cantos, las
sustancias utilizadas, los instrumentos y la parafernalia adecuada.14 El “secreto”, si acaso lo hay, pasa por otro lado. Pues si bien todos conocen el oficio, casi nadie se reconoce abiertamente como yobëca. Las familias más vinculadas
con los misioneros niegan de plano la existencia de los shamanes; y sin embargo, como veremos, las muertes son atribuidas sin excepción a su accionar.
Los mismos informantes que niegan indignados que los yobëca actúen en la
comunidad son quienes acusan a cualquier varón adulto que masque tabaco
de estar aprendiendo la metodología shamánica. De la misma manera, junto
con la medicina oficial, convive cómodamente y sin problemas la benéfica terapia de los curanderos, sin que nadie se preocupe demasiado por negarla.
Reiteramos que los chacobo son concientes de que un hombre puede
morir por viejo, por estar enfermo o debido a un accidente; pero también
puede morir porque un yobëca lo embruja –o, como dicen ellos, lo “frega”. La
atribución de la muerte a la actividad shamánica parece, en la teoría, una causa más entre otras. Sin embargo, advertimos que en la vida cotidiana, tras la
mayoría de las muertes -y, especialmente la de los niños- se sospecha la intervención de un shamán. Las desgracias imprevistas, los accidentes insólitos, las
circunstancias excepcionales, la mortalidad infantil, los médicos del pueblo
que ignoran desconcertados cuál es la causa de cada una de las patologías que
aqueja a los chacobo: todo sirve para indicar la presencia inquietante del yobëca.
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Más allá de cierta renuencia a aceptar el shamanismo en el ámbito discursivo, encontramos que todos los viejos chacobo son acusados, en mayor o
menor medida y más o menos abiertamente, de practicarlo; la mayoría de las
veces, incluso, contra su expreso reconocimiento y voluntad. Esto, como hemos visto, resulta perfectamente coherente con la concepción chacobo de la
persona, ya que podríamos decir que los viejos son “muertos a medias”. Si en
castellano decimos que están “con un pie en la tumba”, los chacobo bien podrían decir que están con un pie en el tenebroso mundo de los yoshini. Se
comprende, por ende, que la eficacia de la praxis de los yobëca, más que en el
conocimiento esotérico de los métodos, las sustancias y los procedimientos,
consista fundamentalmente en que -en tanto viejos- son los únicos que están
socialmente facultados para llevarla a cabo. De allí que el estatus de shamán
se base simplemente, más que en el conocimiento del oficio, en la posesión de
la edad necesaria para ejercerlo.15 En otras palabras: todo el mundo sabe que
el yobëca utiliza tabaco para curar, o que usa una especie de alucinógeno llamado capi para entrar en trance y tener visiones;16 la cuestión es que sólo los
viejos poseen la fuerza y la entereza suficientes para utilizarlos “correctamente”, sopesando con su experiencia y sensatez los efectos de esta acción sin perder la cordura. Pareciera, en una palabra, que la condición shamánica, más
que un corpus de conocimientos revelados, consistiera en el manejo, la utilización -casi diríamos la “administración”- que los viejos hacen del yoshini.17
En el plano verbal, donde la asociación entre el shamanismo y el contacto con
los yoshini suele ser más explícita, Zingg traduce la acción de yoshihuamis-haina directamente como “practicar la hechicería” (1998: 309).
Sin embargo, más allá de las sospechas mutuas, es un hecho notable
que muy pocos individuos se atrevan a reconocer su actividad shamánica.
¿Cómo explicar este verdadero juego de espejos, esta especie de shamanismo
sin shamanes? Erikson (1999) ha demostrado, en su estudio sobre los mati,
que la eventual ausencia de especialistas no invalida en absoluto el sistema
shamánico; bien podría ser éste el caso del torbellino chacobo de acusaciones mutuas, que hace “existir” el oficio del yobëca aun cuando difícilmente
aparezca alguien que se reconozca como tal. Sin embargo, no es preciso acudir a razones demasiado complejas para comprender la “ausencia” -o más
bien el retiro voluntario- de los shamanes: cuando un yobëca daña a la gente
y “se pasa de la raya”, los chacobo reconocen sin mucho disimulo que lo matan. Por ejemplo, se asegura que al yobëca que “fregó” a la nietita de Mama
Toi no lo mataron, pero sólo “porque estaba Don Gilberto” (Prost, misionero del ILV).
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Reiteramos que en un pueblo donde la mortalidad infantil es alta, y en
el que se cree que todas las muertes de los niños son causadas por los yobëca,
todos los viejos -o más bien, los pertenecientes a facciones políticas contrarias
de la propia- despiertan sospechas. Sin embargo, no todo es tan sencillo: no
es lo mismo vengarse de alguien que carece de familia o que tiene una parentela pequeña, que de alguien que ocupa un lugar de privilegio en las redes comunitarias de parentesco. En efecto, conocemos casos en los que la atribución
de muertes a ciertos viejos de los grupos contrarios queda en la nada; o, más
bien, en un status quo basado en un intercambio furibundo de venganzas shamánicas entre las cabezas de las familias extensas o facciones enfrentadas
(condición que, al fin y al cabo, permanece en el plano simbólico). La razón
es clara, al menos en términos estructurales: un enfrentamiento abierto entre
los viejos Taita, que tienen tantos lazos de alianza y parentesco, sería impensable; implicaría un cisma, la disolución de la comunidad. Pero no ocurre lo
mismo con quienes no tienen “peso” en los circuitos de alianza y las redes locales de parentesco: suelen ser los “chivos expiatorios” ideales, aquellos a quienes se les atribuyen -con violencia si es necesario- todos los infortunios, fallecimientos y accidentes que ocurren. En una palabra, los “costos” de funcionamiento de la institución del yobëca.
Esto no impide que todos los ancianos, por más representativos que
sean, padezcan una tensión constante, sabiendo que eventualmente, más tarde o más temprano, estarán en la mira de la comunidad cuando acontezca alguna desgracia. Hemos sabido de un caso en el que, luego de un suceso de este tipo que concluyó con la muerte de una persona y por ende resultó especialmente traumático, hasta el punto de que debieron intervenir las autoridades estatales, los notables de una comunidad chacobo decidieron con diplomático timing “retirarse” de la actividad shamánica. Pero, debido a las razones
ya expuestas, no alcanzó su mera voluntad, ya que más allá de sus intenciones
seguirían siendo viejos. Hubo que acudir, así, a racionalizaciones ideológicas,
a motivos y razones conscientes que respetaran la coherencia y la plausibilidad del sistema shamánico.18 Así, los dos varones más ancianos y representativos de la comunidad en cuestión, líderes a su vez de las dos facciones políticas y de alianza en las que ésta se divide, declararon públicamente que quedaron imposibilitados para la práctica shamánica porque tenían “la mano caliente”.
¿Qué significa esto? En la vida cotidiana, en primer lugar, observamos
que nada entre los chacobo -bebidas, comidas hervidas, ni siquiera el té ofrecido por el etnógrafo- es consumido caliente; en todos los casos, se espera has-
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ta que los alimentos alcancen una cierta tibieza. Por otro lado, en contextos
donde las categorías simbólicas son más explícitas, observamos el mismo rechazo de un calor excesivo: el yobëca, para ser efectivo, debe “tener la mano
fría”; y, con frecuencia notable, las curaciones malogradas son explicadas aduciendo que el shamán tenía “la mano caliente”. Del mismo modo, los alimentos calientes están tabuados antes y durante el aprendizaje, tanto del oficio
shamánico como de los “secretos” femeninos o quëbichi.19 Lo caliente, como
así también lo dulce, se oponen en el simbolismo chacobo con lo amargo y lo
frío, claros símbolos del recurso a la potencia.20 En suma, podemos ver que
aun esta elegante retirada de la práctica shamánica por parte de los ancianos
tuvo que realizarse mediante términos cosmovisionales consistentes. El final
de esta pequeña historia consiste en que los dos viejos se retiraron y, por el
momento, queda en la comunidad un único yobëca, solución aceptable para
todos; ya que, en cierta medida, es un individuo un tanto más “neutral” en las
redes políticas y parentales. Este anciano es reconocido como ducho en el arte de curar, aunque niega terminantemente la faceta negativa o dañina de su
oficio.
Sin embargo, más allá de lo declarado, la ambigüedad constituye un
componente fundamental del yobëca, que es quien cura, pero también quien
daña.21 Precisamente, una de las formas de hacerlo es enviar al yoshini de un
viento fuerte, o de un animal -un pájaro o, más frecuentemente, el jaguar- para que enferme o mate a su víctima. Otro método consiste en “flechar” con pequeños dardos el shinana de la persona. El shamán también puede cantar y lograr así su perverso cometido.
Cuando cura, en cambio, el yobëca masca tabaco y luego soba el cuerpo del paciente, soplando el humo sobre él; entonces, los informantes afirman
que alcanza el shinana del enfermo, que estaba escapando del cuerpo, “lo trae
y lo deja en su lugar”, apaciguado.22 Muchos chacobo afirman que las enfermedades contagiadas por los yoshini hacen que una persona adelgace de manera inmediata; entonces, el yobëca debe efectuar un tratamiento que consiste en bañar al enfermo con sangre cuajada -antes, por lo general, era preferible la sangre de anta (tapir) -, y así sanará prontamente. Está bien visto que el
recobrado paciente retribuya con una pequeña paga los servicios prestados.
Pero además de la terapia y la curación, otra de las funciones “benignas” del shamán entra en escena cuando invoca a ciertos yoshini en ocasión de
la fiesta de bebida. La principal instancia ritual de la vida chacobo es la celebración, en épocas de abundancia, de un convite festivo denominado jënë
chani (jënë: chicha, líquido, agua; chani: invitación, palabra) o bien xëhati cha-
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ni (xëhati: lit. “lo que se traga”: tomar bebida o medicina hasta la embriaguez
y el atiborramiento). En castellano, se denomina la ocasión “fiesta de la sampoña”, por la música de un instrumento (bistó) que caracteriza la ocasión. De
hecho, la mención de este instrumento explicita la conexión que la fiesta tiene con los yoshini, ya que yoshi-yoshiria iquiina es el término utilizado para
referirse a la acción de bailar al compás de su música (Zingg 1998: 310).
Un jefe de una familia hace de “dueño” (íbo) de la fiesta de la chicha.
Recorre la comunidad invitando a los concurrentes, principalmente a los ancianos, mientras en su hogar las mujeres preparan la chicha de maíz o mandioca. No se trata ya de la bebida dulce, de consumo diario, sino de otra de
naturaleza claramente ritual, que se deja fermentar durante cuatro o cinco
días hasta que conforma un líquido, agrio, fuerte. El día de la fiesta, una veintena de invitados se sienta en bancos, en forma circular, bajo el alero de la casa principal. El clima es alegre y despreocupado. El dueño encarga a alguien la
tarea de distribuir la chicha con un balde de bebida y un solo jarro, convidando por turno a cada uno de los varones presentes. No es bien visto rechazar,
despreciar o derramar la bebida. Algunos invitados forman un semicírculo y,
tomados de los hombros, tocan la sampoña; mientras tanto, otros varones
bailan repitiendo la misma coreografía. Después de unos minutos de esta
danza cadenciosa y rítmica, la música termina y se reitera la ronda de bebida.
Luego se reanuda el baile, y así sucesivamente. En un momento preciso, cambia la naturaleza de la danza: generalmente en ese instante un yobëca, quien
hasta el momento bebe y fuma en silencio, se pone de pie en el medio de la
rueda; comienza a tocar el bombo -conducta típicamente shamánica- y canta
al compás de la música. El viejo sigue a los bailarines en sus movimientos,
aunque dirige su rostro hacia arriba. También, algunas veces, reparte comida;
especialmente, hace circular algunos trozos de carne. Como lo indica su nombre, en estos convites la chicha se consume hasta el hartazgo; en efecto, la fiesta sigue hasta la madrugada, cuando todos vuelven a sus casas en un completo estado de ebriedad. Cuando alguno de los invitados haya reunido a su vez
la mandioca (yuca) y los alimentos necesarios, será su turno como dueño de
la fiesta y retribuirá la invitación.
Ahora bien, el canto ritual del yobëca en la fiesta puede tener múltiples
motivos. Puede dirigirse a los yoshini de los pájaros, rememorando un episodio particular del mito de Ashiná, o bien puede también servir para dañar a
alguien; pero, por lo general, el canto shamánico que se escucha durante el xëhati chani se dirige a dos yoshini muy particulares: los espíritus “dueños” (íbo)
de la mandioca (átsa) y el maíz (xëqui), materias primas de la chicha y sím-
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bolos inevitables de abundancia, fertilidad y prosperidad. Algunos informantes declaran que el convite evoca, “hace pensar” en estos seres, llamados yoshibo (lit. “espíritus-dueños”); otros, que éstos, por intermedio del shamán, se
hacen directamente presentes en el acto, participando junto a la gente e incluso bebiendo chicha.23 Quizá representando la hibridez conceptual de los cultivos, verdaderas zonas liminales entre el espacio natural y el cultural, entre el
orden moral de la comunidad y el desorden imprevisible de lo salvaje, estos
yoshini son mucho más sociables que los de los muertos o los de los animales,
característicos de la selva y el monte. El shamán aprovecha la fiesta para anunciar a los yoshibo, mientras retribuye el don de los cultivos convidándoles con
abundante chicha, que han sacado mandioca y maíz para celebrar, y que necesitarán más para la próxima. Los espíritus-dueños, por lo general, aceptan
esta muestra de reciprocidad, ya que los regocija en grado sumo la euforia y
la alegría del convite.24
La categoría de los yoshibo, espíritus-dueños, introduce así un nuevo
refinamiento, una nueva distinción en la idea del yoshini como ser dotado de
consciencia e intención. Los yoshini de los cultivos, relacionados íntimamente con la abundancia, la bonanza y la fertilidad, integran a los hombres -por
intermedio shamánico- en un vínculo bien definido con la naturaleza. En
efecto, al igual que en los casos de la mitología, las prácticas agrícolas y ciertas creencias sobre la caza, se advierte que este ordenamiento simbólico, esta
serie de circuitos de interacción entre el hombre y el mundo, se concibe bajo
una clave recurrente en las cosmovisiones amazónicas: la reciprocidad (Erikson 2000).25
La otra gran lección que podemos extraer del shamanismo chacobo se
debe precisamente a su carácter sencillo, exotérico y quizá poco rutilante. Recapitulemos: el yobëca es fundamentalmente el hombre maduro que, mediante el tabaco y el capi, reconoce a los yoshini de los muertos, los vientos, las
sombras, los animales y las plantas; es quien “sabe ver” dónde están, un experto en ubicarlos, tratarlos y propiciarlos. Posee una percepción más aguda, más
profunda de la realidad que la del hombre común. Nuevamente, no debemos
pensar en una relación demasiado solemne o mística: los informantes describen en detalle cómo el shamán busca a los yoshini, los reta, los insulta, les grita e incluso los amenaza para lograr su cometido. Es obvio que no hay aquí
alquimias ocultas, ni eruditas y enigmáticas exégesis ni, menos aún, cadenas
de símbolos furtivos; por el contrario, la condición de yobëca constituye una
etapa inevitable del proceso de la vida, un estado liminal que posibilita una
apropiación activa y consciente de aquellos componentes que forman parte
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de todos los hombres. Nos sentiríamos tentados de afirmar que ser yobëca es
ser “más” persona que el resto de la gente, pero la fuerte asociación con la
muerte y los espíritus “externos” bien puede alegarse como evidencia en contra. Más bien, parece ser que, en el ocaso de su existencia, el hombre adopta
ante ella un papel más activo que nunca, atreviéndose a apropiarse de los
principios y las sustancias que lo componen, tanto a él mismo, como al mundo. Es precisamente a este aspecto “externo” del yoshini, pues, que dedicaremos el próximo apartado.
El yoshini como animador externo del universo
Hemos visto cómo la idea de yoshini adquiere contenido concreto como vehículo de determinados acontecimientos climáticos; como componente de la persona inescindible del ciclo vital; como eslabón y herramienta fundamental del complejo shamánico; y, por último, como cifra de la matriz cosmológica de la reciprocidad.
Ahora bien, es hora de examinar otro de los universos semánticos que
hemos mencionado a lo largo de nuestro argumento, y en el cual el yoshini adquiere una nueva carga de sentido. De hecho, las creencias sobre los muertos
y el shamanismo mismo, con su administración de la potencia, nos predisponían ya a pensar en el yoshini como una entidad externa. Es decir, como una
especie de “personaje” tenebroso o al menos ambiguo, un “ser” de características cuasi personales.26 Vale aclarar que, cuando hablamos de “externo”, nos
referimos simplemente a que -ya sea porque abandonó el cadáver, o porque
se trata del yoshini de un animal, un lugar o un objeto- existe “fuera” del cuerpo de quien lo percibe. Sucede lo mismo que con los yoshibo de la fiesta: de
un contexto en el que podíamos traducir la noción de yoshini como “sustancia” hemos pasado a considerar un “ser”, una “figura”. Es evidente que la distinción entre “interno” y “externo”, en este sentido, es sólo analítica: el yoshini
“interno” sería el de la persona viva, en pleno crecimiento y que, sin embargo, puede “salir al exterior” cuando enferma o sueña. Sea como fuere, este yoshini exterior, si bien opera -como corresponde a una entidad potente- más
allá de las categorías de espacio y tiempo que limitan las acciones humanas,
no existe en un mundo propio, sino que comparte un mismo ámbito de experiencia con los hombres.
Hagamos un somero inventario de las condiciones o contextos de aparición de estos yoshini. En primer lugar, tenemos los yoshini de los difuntos,
que habíamos dejado hasta el momento en manos de los shamanes. Hemos
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dicho que, tras la muerte, el yoshini adquiere una condición autónoma e independiente. El alma del muerto vaga y merodea por los alrededores de la comunidad, molestando y haciendo bulla cerca de su vieja casa. Ahora bien, casi todos los chacobo concuerdan en que, eventualmente, se dirigirá hacia los
árboles del monte, donde comenzará una nueva etapa de existencia. En efecto, el principal ámbito “externo” donde encontramos a los yoshini es el monte.
Los nii yoshini (“yoshini del monte”) habitan en los grandes árboles, especialmente en aquellos que los chacobo llaman “mapajos”. Se suele decir que
estos árboles tienen un núcleo, un “corazón” (hiwináro) que “es” yoshini. Allí
los espíritus del monte viven e incluso celebran sus propias fiestas de bebida.
Las variaciones sobre el tema de la apariencia y la morada de estos yoshini son
tan precisas como pintorescas y exuberantes: un informante señala que se presentan como jaguares; su compañero, que trepan a los árboles al revés, con la
cabeza para abajo; otro, que andan desnudos; otros chacobo dicen que tienen
forma de perro y que, en realidad, viven en una cueva subterránea que está
cerca de los árboles; algunos, finalmente, que suelen vivir en los hormigueros
(mai hi). En general, sin embargo, parece haber cierto consenso en que son
personajes antropomorfos, pero que carecen de cabeza.27
Debemos señalar, finalmente, una última variación sobre el tema del
destino post mortem del alma. En efecto, numerosos informantes afirman que
cuando la persona muere, su yoshini “va al mapajo y se transforma en rana”.
Ahora bien, la rana no es clasificada por lo general como un animal simbólicamente neutro ni, menos aún, inocuo: las pakotóto se esconden en los huecos de los árboles y son muy temidas, ya que se cree que pueden devorar el alma de la gente. Por eso, cuando hacen ruido, hay que dejarlas tranquilas y alejarse; sobre todo, no hay que dormir cerca de ellas, ya que atacan mientras
uno descansa. De hecho, tal vez en esta creencia encontremos un eco de aquella narración chacobo que cuenta cómo, en el tiempo de los antiguos (sirikato), las ranas devoraban las almas de todos los varones que no tenían canastos, transformándolos en animalitos iguales a ellas; en cambio, respetaban a
los yöbeca, ya que éstos sí poseían tiestos y eran poderosos.
En fin, sea como fuere la apariencia exacta de los yoshini, se sabe que
salen por la noche para rondar por el monte cuando llueve o hay mal tiempo.
Se manifiestan fundamentalmente mediante ruidos extraños que, generalmente, son descriptos como similares a los que hace un grupo de chanchos de
tropa (pecaríes). También, a veces, se los describe como “los gritos de las mujeres”. Son extremadamente peligrosos: si alguien tiene la mala fortuna de toparse con ellos, debe escapar velozmente, ya que pueden devorar el shinana,

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 181

conduciéndolo a la guarida del árbol y recluyéndolo allí; tal vez, para transformarlo en un nuevo yoshini. Como se imaginará, esto provoca la enfermedad o, sin una rápida intervención shamánica, la muerte.28 Cuando es atacado, el hombre se siente vacío, débil, deja de alimentarse. A medida que transcurren los días, sufre la pérdida de las funciones corporales vinculadas con la
movilidad, como por ejemplo la noción de equilibrio o las fuerzas necesarias
para caminar, moverse o trabajar. Valorado muy negativamente, este estado de
“flojera” se conceptualiza más que como una mera pérdida interna de voluntad, como síntoma claro de una enfermedad que “viene de afuera”. Por lo general, la imagen asociada con el yoshini “entrando” en el cuerpo es gráfica y
fundamentalmente predatoria: el yoshini “devora” o “come” (pihai) el shinana
o el wëro-kamáki de su víctima.
Obviamente, estas inquietudes inspiran una serie de precauciones que
los chacobo deben tomar. Recogiendo una conclusión no menos aguda que
célebre, diremos entonces que en un contexto teñido por el temor y la incertidumbre, el yoshini aparece como un “marcador” de las zonas y las condiciones de peligro, localizándolo en objetos, conductas y situaciones concretas
(Steiner 1967). Por ejemplo, se piensa que los grandes árboles no deben quemarse ni derribarse a la ligera, ya que solamente el shamán o yobëca sabe si
contiene o no a los yoshini que son sus íbo, sus dueños. De la misma manera,
en la medida de lo posible, no se sale fuera de la casa por la noche, ni en los
días de lluvia, y las mujeres tratan de no pasar por al lado de los grandes árboles.
Pero los yoshini no se limitan a infestar el plano terrestre. Habitan también en el agua, en los ríos y los arroyos. Si, con mayor o menor claridad, se
afirma que el jefe (chama) de los yoshini de los animales del monte es kamano yoshini (“yoshini jaguar”), el de los peces es llamado jënë yoshini (“yoshini
agua”). A veces aparece con forma de hombre; otras, en forma de un pez gigantesco; lo más corriente, empero, es que mute entre estos dos estados mientras el informante narra su experiencia. Como es común en la etnografía, generalmente la existencia de los yoshini queda “demostrada” mediante los “casos”, testimonios narrativos de primera o segunda mano que relatan ocasiones en las cuales aparece un yoshini y que, por lo tanto, prestan vida y materialidad a la representación, encarnándola en una experiencia cercana, concreta y verosímil (Dasso 1995). Por ejemplo, un viejo chacobo relataba que
hace muchos años estaba pescando cuando descubrió a Jëne yoshini sentado
en el arroyo. Asustado, le tiró un flechazo. El yoshini gritaba como un marimono; le salía mucha sangre, pero, sin embargo, no moría. Justo entonces, co-

182 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

menzaron los rayos y los truenos, y luego llovió copiosamente. El hombre, que
estaba remando en su pequeña canoa, casi murió ahogado. El agua llegó velozmente hasta el monte; los cultivos se pudrieron; pronto llegó también hasta las viviendas, inundando todo a su paso. Cuando, tras varias peripecias, el
hombre pudo finalmente volver a su casa, le preguntaron que había pasado;
contestó que no sabía nada. Pero, en la intimidad, le contó a su esposa que había flechado a Jëne yoshini y que tal vez a ello se debía el repentino aguacero.
La cualidad de yoshini
El yoshini aparece como una entidad anímica que compone la persona
humana y que puede ser manipulada por el shamán; también como un espíritu personificado de los muertos o del monte; finalmente, como un principio que “anima” los árboles, la lluvia, las sombras, la noche, el viento y ciertos
animales. En suma, parece referir a todo aquello que denote cierta cualidad
dinámica, fluida, vital.29
Sin embargo, si permaneciéramos circunscriptos en estos contextos
perderíamos otras facetas importantes de la carga polisémica de la noción. Pese a que nuestro lenguaje a veces nos predispone a ello, no debemos reificar la
idea del yoshini como “un ser”, ni asignar a los chacobo una presunta credulidad carente de juicio, discernimiento y reflexión; en otras palabras, no debemos pensar siempre en el yoshini como sujeto lógico de un enunciado. Como
hemos adelantado en el caso de la acepción de “viento”, la palabra yoshini designa a menudo, más que a determinados seres personales o personificados,
una condición, un estado, una cualidad. En efecto, ¿qué significa cuando escuchamos el enunciado de que algo “es” yoshini? La atribución del término, en
este sentido, ocurre en virtud de semejanzas y asociaciones, definiendo -por
cierto oscuramente- un contexto semántico que engloba lo extraño, lo desconocido, lo anómalo.30 No hace mucho tiempo, la mujer de un misionero declaró haber visto, mientras caminaba una tarde hacia su casa, unos patos que
se transformaban repentinamente en gallinas: los chacobo no dudaron y clasificaron esa aberración como yoshini. En suma, en ciertos contextos semánticos, la afirmación de que algo “es” yoshini denota una marcada cualidad de
alteridad, de anomalía.
Veamos otro ejemplo. Los abuelos chacobo relatan que, en ocasión del
contacto, sus padres decían que los misioneros “eran” yoshini. Ahora bien, debe prestarse atención a las razones puntuales de esta identificación. Según se
desprende de los testimonios, la calidad de yoshini era conferida a los misio-
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neros por a) sus extrañas vestimentas y b) porque “andaban por el cementerio”. Es decir, la calificación no se refería a un sentido ontológico sino cualitativo. La implicación era que la apariencia y el accionar de los religiosos era de
un orden extraño, inusual; de ninguna manera que fueran seres monstruosos
o sobrehumanos: claramente, eran sólo hombres. También se comenta que los
antiguos pensaban que los blancos (karayana) “eran” yoshini. Pero, simplemente, porque “no eran como ellos” y, cuando se indaga más profundamente,
“porque hablaban de forma diferente”.31
Otro fenómeno que revela cómo el yoshini es utilizado para comprender y hacer inteligibles ciertas experiencias, como el infortunio o la desgracia,
es el caso de los niños malformados. Según los chacobo, estas criaturas excepcionales son concebidas a través de un coito anómalo, que se produce cuando
una mujer es fecundada por un yoshini. El caso más normal de cópula nefasta se produce cuando un chacobo, desprevenido, mantiene relaciones con su
amante cerca de un hormiguero o de un árbol en el que habita un yoshini. Éste participa entonces en el acto sexual junto con el hombre, sin que la pareja
lo advierta. Debido a ello, el niño nacerá deformado, con cara de yoshini; se
cree, en efecto, que los rasgos anormales del niño delatan su paternidad aberrante.32 Se dice entonces, en ese contexto específico, que ese niño “es” yoshini. Y debido a ello se recurre al infanticidio, práctica tradicional con los niños
que nacen enfermos, defectuosos o deformes. Si bien no hemos presenciado
este hecho, los informantes afirman que sigue llevándose a cabo, ya que estas
criaturas “no tienen shinana” –que es, recordemos, un atributo esencial de lo
humano.
Pero el yoshini no constituye solamente una explicación de las aberraciones taxonómicas, o una interpretación chacobo de la incertidumbre y la
desgracia. Si por lo general es descripto como una condición desconcertante,
o como un ser peligroso, bien puede ser asimismo un vehículo de concepciones morales; como, por ejemplo, del principio de retribución. Cuando un
hombre mata a otro, el yoshini del muerto puede vengarse, devorando el shinana del asesino. Se cuenta que los antiguos, luego de las guerras con otros
grupos étnicos, o también tras cazar animales considerados como especialmente sangrientos, se elevaban en una hamaca (tal como las jóvenes chacobo
durante el período de reclusión de su ritual iniciático) y se rasuraban el cabello. Hasta que éste no crecía, vivían en una especie de estado liminal: veían
sangre en sus sueños, no volvían a participar de escaramuzas guerreras ni a
matar el mismo animal que había sido su presa. Según confirman los ancianos, el corte de pelo procuraba que el matador no fuera reconocido por el yos-
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hini de la víctima o de su presa. No obstante, la desaparición de la guerra, o la
circunscripción de ella a los turbios recuerdos de unos pocos ancianos, no impide que estos principios persistan. Como hemos adelantado en la sección dedicada al shamanismo, sabemos que recientemente unos jóvenes chacobo
acusaron de brujería a un viejo y luego lo mataron; ahora bien, tras hacerlo,
el chisme local fue que esa misma noche padecieron las visiones de rigor, se
lavaron y luego se cortaron el pelo a la antigua usanza, respetando las costumbres tradicionales.
Otro indicador que nos previene de reificar la idea de que los yoshini
aparecen siempre como seres “personales” es que suelen presentarse como
una simple suma de características empíricas, de percepciones sensibles. Hemos dicho que la mayor señal de los yoshini en el monte suele ser el sonido de
chanchos de tropa, o también ciertos signos inusuales como el viento, los rayos, los truenos, las tormentas, el frío y la lluvia. Los relatos de encuentros o
experiencias con los yoshini suelen asombrar por el fino grado de detalle descriptivo de olores, sensaciones, gustos, sonidos y percepciones del espacio y
del tiempo; condiciones todas que, más que contextualizar a los yoshini, les
dan forma. Sin embargo, si bien el individuo común advierte esos detalles, es
sólo el yobëca quien conoce realmente el sentido de esos signos, quien sabe
“leer” las verdaderas apariencias y conductas de las cosas; si un árbol es “sólo”
un árbol o la morada de seres peligrosos, si un trueno es “sólo” un trueno o
revela el sonido de los muertos.
Nuevamente, no deseamos trazar una imagen de credulidad uniforme,
exenta de grados de crítica, de escepticismo, de sospecha: los chacobo son perfectamente capaces de hablar de los fenómenos “naturales” como la oscuridad
o la lluvia sin acudir a una interpretación simbólica.33 Pero el punto es que no
siempre es así. A veces, estos mismos hechos suelen ser interpretados como
“signos”: los rastros, las huellas, las conductas, los colores, los sonidos son a
veces fortuitos, azarosos; otras, empero, delatan la presencia del yoshini.
Podemos comprender entonces al yoshini, o más bien a la experiencia
del yoshini, en una nueva clave. Más allá de la creencia (o no) en ciertos seres
personales, o en ciertos enunciados de índole religiosa (el alma de los muertos se va al árbol y vive en el monte), la experiencia del yoshini se vincula íntimamente con la aparición concreta de ciertas características empíricas, que
son descifradas con asombrosa agudeza y precisión. Si volvemos por un momento a la ecuación inicial de la cual habíamos partido, “viento = yoshini”,
podemos entenderla mejor, en este sentido, como una configuración compleja de experiencias (oscuridad, frío, lluvia, incertidumbre, desamparo, temor),
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una mezcla precisa y única de percepciones empíricas y sensaciones hipostasiadas, animadas y elevadas luego al estatus de una voluntad imprevisible y
autónoma.34
Un ejemplo de esta agudeza descriptiva es la vinculación constante del
yoshini con la temática del olfato. Hemos dicho que la principal forma de dañar que tiene un yoshini es robar el shinana de su víctima. Pues bien, otro de
sus inefables métodos entra en escena cuando alguien tiene la desgracia de aspirar su aroma. Los yoshini tienen un olor que los chacobo declaran único, inconfundible, y que, para identificar de alguna manera, comparan con el de los
chanchos, la madera o la carne podrida, las heces y el sudor. En efecto, se declara que los espíritus causan daño por su olor hediondo (chupísi): “el poder
de los yoshini es la hediondera”. Según muchos informantes, esta hediondez es
el chama, la “fuerza” de los yoshini.
A la vez, creemos que esta cualidad temible del olfato revela una vez
más cierta reciprocidad en las relaciones con el hombre. En efecto, sirve de
“contrapeso” simbólico a otra idea, expuesta muy claramente por todos los
informantes: los yoshini le tienen miedo al humo, no pueden aspirarlo. Una
persona debe fumar para no ser dañado. Así, se fuma cuando se pasa por al
lado de un árbol grande, o cuando se camina a través del monte al atardecer.
Los días lluviosos, además, se suele quemar resina del árbol poquió al lado las
casas. Se dice que al yoshini lo ahuyenta el humo de ciertas plantas, también
el del tabaco; y, según aseguran los memoriosos, lo repelía antes el aroma dulzón de la resina de la goma. Las inestables relaciones entre los chacobo y los
yoshini o, en otras palabras, entre los sujetos y sus experiencias del yoshini,
pueden ser entonces “leídas” en una doble clave: en primer lugar, las cualidades sensibles del olfato y, en segundo término, la lógica social de la reciprocidad.
El problema de la ambivalencia
A lo largo de los apartados anteriores seguramente se habrá advertido
cómo, entre los registros variados de la multiplicidad de sentidos y funciones
del término yoshini, se percibe una ambigüedad siempre latente, que recorre
sus usos y sus acepciones como si fuera una especie de hilo conductor. Esta
multiplicidad, que esperamos se deba al objeto mismo, se reflejará nuevamente en esta sección. Por lo tanto, incurriremos en la imperdonable redundancia
de ser ambivalentes en una descripción de la ambivalencia misma.
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Un primer registro de esta complejidad nos lleva a considerar una
acepción peculiar de la noción de yoshini. En efecto, a la hora de enfrentar el
problema de su traducción, no podemos ignorar el influjo misionero que, tras
años de labor evangelizadora, ha mediatizado inevitablemente la carga semántica que los chacobo atribuyen a la palabra. Zingg, por ejemplo, escribe
que yoshini, como acción, significa “fregar, arruinar, maldecir, gastar”; como
sustantivo, además de las acepciones de “viento” o “sombra”, significa “espíritu malo” y “diablo” (1998: 309-310). Tal como se testimonia en una multitud
de casos etnográficos, nos topamos con un término de perfiles ambiguos pues el yoshini es peligroso y temible pero, a la vez, generoso y dador de fertilidad- que pasa a ser el polo nefasto de una polaridad ética, extraña -al menos
en parte- al pensamiento nativo.35 Es más, algunos escritos con pretensiones
etnográficas han seguido esta verdadera “demonización” del yoshini, que
reemplaza una palabra notoriamente multívoca por la noción maniquea de
“diablo”. Por ejemplo, se habla del “ser maligno” llamado joshin o joshini, que
“corresponde al diablo cristiano” (Hanke 1956).
La ideología misionera, muchas veces inconscientemente y otras no
tanto, “recortó” a placer los sentidos, según conviniera o no a su faena de traducción bíblica. De este modo, se ha hecho mella, inevitablemente, en las concepciones y las prácticas que muchos chacobo asocian con los yoshini. Pero, a
su vez, la doctrina misionera ha sido reinterpretada por los chacobo, tal como
se evidencia en su profusa mitografía. Al menos en el discurso de algunos informantes -o, más bien, de algunas familias próximas por distintas razones a
las sucesivas oleadas misioneras que actuaron entre los chacobo- se percibe
una fuerte tendencia hacia una dicotomización de los sentidos atribuidos al
término. Así, la tradicional textura densa, polisémica y ambigua que hemos
tratado de describir se diluye en una dicotomía de perfiles marcadamente éticos, valorativos. En efecto, se señala que “hay dos yoshini”: tras la muerte, el
yoshini “malvado” (yoshi káshïshï), que no sabe rezar y desea “fregar” a los demás, se queda en el sepulcro o se dirige hacia el mapajo; en cambio, el otro, el
“alma recta” que sí sabe orar (yoshi shinï hiexnï), asciende al cielo y vive en dicha eterna.36
Tenemos entonces un primer problema, manifiesto en las tensiones que
ilustran los cambios y continuidades de una cierta ambivalencia moral. Pero,
por otro lado, el problema de la ambivalencia del yoshini se nos presenta en
una nueva faceta. La merma de riqueza que se evidencia en la polarización
simbólica no se manifiesta solamente en el énfasis misionero por sostener una
rígida dicotomía ética; este tipo de traducciones pierden de vista, además, una
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serie de matices y grados que existen incluso “dentro” de cada uno de los presuntos “polos”. Por ejemplo, resulta imposible negar, a la luz del estudio que
venimos realizando, que la actuación del yoshini comporta dimensiones temibles. No obstante, este accionar nefasto no es homogéneo, ni indiferenciado.
Reconoce por el contrario una gama de matices. Los “daños” que el yoshini
puede infligir al hombre configuran un continuum que comprende desde las
consecuencias más serias -la muerte, la enfermedad y el robo del alma- hasta
una serie de molestias más inocentes y humorísticas, lo cual, necesariamente,
nos conduce a relativizar el aspecto nefasto de la noción. No se trata ya de si
la conducta del yoshini es moralmente reprensible, dañina o “diabólica”, sino
de saber inteligir el tenor -o mejor aún los tenores- de los actos con los cuales fustiga al hombre.
Según los chacobo, los yoshini son bromistas sutiles y consumados. Permítasenos ilustrar con algunos casos experiencias narradas por sus propios
protagonistas. Un chacobo relató, desconcertado, cómo una tarde lluviosa de
verano descansaba tranquilamente en su hamaca, cuando inexplicablemente
comenzó a helarse. El frío repentino lo congeló; no se podía mover y comenzó a tener miedo. Silenciosa, lentamente, surgió entre la niebla un yoshini, que
era quien lo inmovilizaba. El aparecido se detuvo enfrente de la hamaca; tenía
el pelo largo y no se le veía bien la cara. El aterrado muchacho no podía moverse. El yoshini, imperturbable, se paró delante de él y comenzó a decirle cada treinta segundos, con imperiosa voz de ultratumba, “córteme el pelo”. Según el perplejo narrador, este martirio duró unos cuarenta minutos, hasta que
el bromista se retiró, haciendo una mueca y diciendo “¿no me lo cortó, eh?”.
Una anciana, a su vez, cuenta en cada oportunidad cómo el yoshini de
su nuera, que había muerto hacía poco tiempo, se dedicaba a visitarla cada
tarde mientras ella dormía en la hamaca, con la peculiaridad de que se recostaba sobre ella para descansar. El yoshini, en esa incómodoa posición, le impedía moverse, gritar o pedir auxilio. Otra anciana relata que un yoshini se deleitaba rompiendo sus tinajas recién hechas, introduciendo su enorme pene
en ellas y haciéndolas explotar con gran ruido. Pero estos simpáticos seres no
sólo despliegan sus malas artes sobre las mujeres: a veces toman la forma de
una bella mujer y seducen a un varón; se dice que, tras el coito, los testículos
del incauto enferman, se hinchan y finalmente caen.
Los chacobo suelen designar a un individuo que es travieso y bromista
como yoyoxëni. Este perfil del carácter y la personalidad revela una nueva conexión con el yoshini, que si bien es indirecta, no resulta por ello menos significativa. Si se nos permite una digresión, digamos que la onomástica chaco-
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bo se organiza en torno al sistema de “generaciones alternas”. Los chacobo poseen un repertorio finito de nombres personales (janë). Al nacer un niño, la
elección entre ellos no es caprichosa ni arbitraria: un padre jamás pondrá a su
hijo su propio nombre, pues ello está estrictamente tabuado. La cara positiva
de esta prohibición es que deberá dar a su hijo el nombre de su propio padre,
o sea, del abuelo del recién nacido. Más específicamente, al nacer un niño recibe el nombre del padre de su padre o, si es mujer, de la madre de su madre.
Luego, cuando nacen más hijos, la “elección” se complejiza, y los dadores de
nombres son sucesivamente el padre de la madre, la madre del padre, luego el
hermano de la madre, la hermana del padre, etc. Idealmente, cada niño lleva
el nombre de alguno de sus abuelos.37 Es evidente que, en un sistema de este
tipo, gran parte del sentido de cada nombre se encuentra “dado” estructuralmente por el conjunto del que forma parte (Erikson 1999: 187 y ss). Pero no
es menos cierto, sin embargo, que individualmente los nombres están cargados de ciertas connotaciones simbólicas: así, Maro se asocia con la fuerza y el
gran tamaño, Küsa con la selva, Yuka con lo pequeño, Wara con una enigmática e invisible teofanía dadora de bienes, Toi con la diligencia y el trabajo, etc.
Pues bien, el nombre masculino Tashi significa “llevado por los yoshini”. Según los chacobo, quien lo porta será seguramente “un pícaro”.
La historia de Tashi cuenta que un niño muy curioso e inquieto, mientras paseaba por el bosque, fue llevado por los yoshini a su guarida dentro de
un gran árbol. Había allí canastos, herramientas, hamacas: todas las mismas
cosas que poseían los chacobo. Fue así que Tashi se quedó y vivió entre ellos
durante muchos años. Aprendió cómo tratar con ellos cuando “robaban” el
shinana de los hombres enfermos, o cuando provocaban todo tipo de travesuras y maldades. Un día, el joven héroe manifestó su deseo de volver a ver a
su familia. Los yoshini, tras resistir inicialmente el pedido, finalmente accedieron. Tashi, acompañado por sus temibles compañeros, volvió entonces una
noche a su aldea. Les dijo a los yoshini que esperaran afuera sin hacer bulla;
en compensación por portarse bien y no llevarse el shinana de nadie, la gente
les brindaría comida y bebida en abundancia. Sus padres lo reconocieron apenas entró a la casa y lo recibieron de buena manera. Pero, a medida que la estadía se extendía, los yoshini se comportaban mal: gritaban todo el día; impregnaban todo con su olor penetrante y fétido; se peleaban con sus huéspedes, le arrebataban el alimento a las cocineras y lo devoraban crudo, sin esperar a que fuera cocido; comían las tripas y las heces de los animales que la gente recién había cazado para prepararles la comida e incluso algunos se divertían obligando a los atemorizados aldeanos a tragar excrementos de perro; vo-
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mitaban la chicha que se les ofrecía y, transformados en ranas, se arrojaban al
agua e intentaban copular con las mujeres que por la tarde se estaban bañando. Las muchachas de la aldea, aterrorizadas, comprobaron que las que cedían
al encanto de los yoshini inevitablemente morían, y los hombres, asustados
por este contagio, pronto comenzaron a abstenerse de tocarlas, manteniendo
relaciones sexuales nada más que con las viejas. Y, aun así, luego del coito se
bañaban y limpiaban con cuidado. Finalmente, tras muchos pacientes esfuerzos, Tashi convenció a sus amigos yoshini de que volvieran a su morada. Él decidió quedarse. Su padre le raspó entonces las orejas, le puso los adornos tradicionales y le cortó el pelo, que Tashi llevaba muy largo. Luego lo hizo casarse con una joven. Pasaron los años. Como conocía bien a los yoshini, se le pedía a Tashi que curara a los enfermos, que pidiera a sus antiguos camaradas
que les devolvieran la vitalidad y la salud. A veces tenía éxito, otras no. Las versiones difieren en cuanto al final de su singular vida. Algunos informantes refieren que fue ahorcado por sus pares, ya que lo culpaban de haber atraído a
los yoshini a la aldea; otros aseguran que Tashi no podía morir de esa manera, porque había sido “criado por los diablos”. Según relatan, le reventó la piel
y sólo así murió.
No es posible aquí desentrañar en su totalidad el sentido de este relato,
ni menos aún sus intrincadas claves simbólicas, por otra parte recurrentes en
la mitología chacobo: las metáforas de lo crudo y lo cocido, el pasaje del sexo
anómalo al ordenado culturalmente, la antropofagia y la negación de la reciprocidad, las etiologías de los entes actuales o la dialéctica de confusión/distinción entre hombres y animales. Sin embargo, no podemos dejar de destacar que en él se pone en juego la oposición entre lo humano (la familia de Tashi, la aldea) y lo inhumano (la vida de los yoshini), entre el “nosotros” y la alteridad absoluta. En efecto, la aberrante conducta de los yoshini los diferencia
taxativamente de los nohiria, los humanos: los tipos de consumo anómalos
(lo crudo, lo podrido, las heces), la negación de la cortesía y el intercambio, la
violencia y el mal trato, el vértigo de la cópula desordenada y sus contagios.
Es por ello que, cuando vuelve Tashi a la aldea, a través de la mediación de su
padre es “reintegrado” en la vida social; se le imponen los adornos tradicionales, se le corta el pelo, contrae matrimonio. De todas formas, como atestiguan
sus inusuales capacidades terapéuticas, de fuertes resonancias shamánicas, y
más tarde sus distintas muertes, Tashi, el “llevado por los yoshini”, jamás volverá a recuperar un estatuto plenamente humano.
La noción de yoshini, pues, debe comprenderse en el marco de una inevitable ambivalencia simbólica: los contenidos mismos, las formas, los con-
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textos de eficacia de su representación se hallan teñidos de perfiles ambiguos.
Ahora bien, es lícito entonces interrogarse por las causas de los mismos. Al
mismo tiempo, debemos proponer alguna solución a las variaciones -a veces
inmensas- que los informantes señalan en la descripción de la morfología, el
accionar y las cualidades del yoshini.
Para retomar un ejemplo ya mencionado, recordemos que la ambigüedad se había presentado ya en el tratamiento de la noción de “persona”. Vimos
que resulta difícil, sino imposible, trazar fronteras estrictas entre las nociones
de shinana, wëro-kamáki y de yoshini, que en determinados momentos parecen simplemente intercambiables. Los límites se superponen, los criterios se
tornan inevitablemente lábiles, difusos. Se trata, a nuestro entender, de un
complejo de ideas y representaciones articuladas ad hoc, según el contexto semántico y narrativo en el que cobran vida. En algunos casos, por ejemplo, no
es exacto que lo que se piensa es que, tras la muerte y la disolución del cuerpo, el individuo se “disuelva” en dos “partes” o “componentes”, el shinana que
desaparece y el yoshini que se va al monte para vivir una existencia independiente. La distinción no sería entre distintas “sustancias” o “calidades” de los
muertos, sino más bien entre dos experiencias que los chacobo tienen de ellos:
si el shinana desaparece o queda encerrado en la tumba, evocando la pérdida,
la desaparición, el pasado, el yoshini es por el contrario algo eminentemente
presente. Aunque la mayoría de las veces constituya una experiencia aterradora, impersonal, también puede aparecer como manifestación viva y dinámica
del difunto, como dador de bienes e incluso, como vimos, de manera agradable o humorística.
En definitiva, el shinana que decrece y el yoshini desbordante; el ser acéfalo y temible que acecha en el monte y su contraparte alegre y generosa, que
dona los cultivos y comparte las fiestas con los hombres; el dañino jaguar que
el yobëca envía con fines perversos y el tabaco, que utiliza para curar; el personaje aterrador que devora niños y provoca sus malformaciones y su par juguetón, que se divierte gastando bromas a la gente; los fenómenos anómalos,
incomprensibles; el clima hostil; los espíritus “externos” de la selva, los ríos,
los hormigueros y también los componentes “internos”, que anidan y crecen
en el hombre; en fin, el alma angélica que en la interpretación misionera va al
cielo y el incorregible “diablo” que se obstina en dañar y engañar a la gente:
no se trata de seres en conflicto, de principios contradictorios.38 No hay problema en reconciliar, ni en el plano lógico, ni en el sensorial, ni menos aún en
el moral, cualidades y sensaciones ambivalentes, complejas. El yoshini es ambiguo y polisémico porque, en última instancia, refleja y permite pensar las
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azarosas e imprevisibles experiencias humanas, que también lo son. Los múltiples rostros del yoshini traducen, problematizan y tornan inteligibles las experiencias chacobo de la muerte, la enfermedad, el desconcierto, la perplejidad, la aberración, la desilusión, el terror; pero también las del humor, la suerte, la sorpresa, la curación, la salud, la prosperidad y la fertilidad. El problema,
justamente, consiste en intentar traducir lo más acertadamente posible, en cada contexto, en cada “acepción” del término, esa multivocidad.
Ahora bien, se comprende entonces que esta constatación nos permita
ensayar una respuesta al hecho reiterado de las variaciones, los matices y los
reiterados disensos que hemos registrado en cuanto a la naturaleza y función
de los yoshini.39 Si los distintos yoshini representan gamas distintas de experiencia, no debiéramos esperar entonces que las referencias sobre ellos concordaran en detalle, ni que los enunciados sobre ellos tengan la consistencia
lógica del pensamiento reflexivo. La experiencia del yoshini, en este sentido,
varía de grupo en grupo e, incluso, de persona a persona.
Más aún. Hemos reiterado que, cuando los informantes son enfrentados con preguntas, suelen discutir entre ellos, que advertimos de inmediato
discordancias y exégesis contrastantes, las cuales suelen ser motivo de apasionados debates. Estas controversias, que suelen discurrir en un nivel de detalle
increíblemente puntilloso, evidencian que la misma percepción de los yoshini
es una cuestión de perspectivas; y esto no sólo entre distintos hombres, sino
entre los humanos y los mismos yoshini. Por ejemplo, se argumenta que cuando un hombre “ve” a un yoshini, generalmente se lo “ve” como una criatura
acéfala; pero también se señala que, al mismo tiempo, los demás yoshini lo
“ven” con su correspondiente cabeza. El shamán, por su parte, puede participar eventualmente en ambas perspectivas: es el único hombre que trasciende
las categorías, que vive en un mundo fluido y por ello “ve” las cosas con mayor profundidad y agudeza. O, como dicen los chacobo: “tal como son”.40
Palabras finales
Hemos de cerrar estas páginas con algunas conclusiones. En primer lugar, en relación con la naturaleza polisémica y ambivalente del yoshini. En
efecto, intentamos rastrear las “acepciones” del término revisando su aparición en los diferentes contextos semánticos, experienciales y simbólicos en los
cuales las afirmaciones que se refieren a él pueden ser comprendidas. Es decir, en los universos de sentido en los cuales adquiere para los chacobo su inteligibilidad, su vividez, su coherencia. Esperamos haber sugerido de manera
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convincente que cualquier examen de la noción deberá, al menos, prestar
atención a los usos concretos que los chacobo le dan al yoshini en una serie de
dominios múltiples: el ciclo vital, las ideas de “persona” y “humanidad”, las
creencias sobre la muerte y la enfermedad, el destino ultraterreno del -o más
bien las almas-, la narrativa mítica, el shamanismo, las creencias sobre la peligrosidad del monte, los espíritus de los muertos, los hechos anómalos o insólitos, la interpretación de la desgracia y el infortunio, la representación de la
reciprocidad entre hombres y naturaleza, la onomástica, ciertas configuraciones sensoriales muy complejas vinculadas de manera especial con el olfato, la
percepción del clima y, por último, la exégesis que la catequesis misionera ha
realizado sobre las creencias nativas. Pero incluso este aparatoso inventario,
que simplemente enumera las condiciones de aparición del yoshini en determinados enunciados, a veces como sujeto, otras como objeto, otras como cualidad, no hace justicia a la riqueza de la noción. En otras palabras, nuestro catálogo resulta en cierta medida pobre, ya que si bien describe más o menos
acertadamente los contenidos del término, sabemos que no refleja la finura de
las precisiones sensoriales, perceptivas y empíricas que los informantes apuntan en cada caso, y que justifican, por otra parte, que hablemos de una auténtica experiencia del yoshini. Sin embargo, el hecho de la relativa impotencia de
nuestra capacidad de traducción no invalida, ni hace menos cierto, que el
“sentido” del yoshini sólo puede ser comprendido si se tiene en cuenta la fluida articulación de sus referencias múltiples, que se ocultan o activan de acuerdo a la necesidad y las circunstancias de cada contexto concreto. La discriminación entre los “distintos” dominios es, como imaginará el lector, analítica;
justamente, la polisemia permite -o requiere- que cada mención particular del
yoshini sea una combinación sui generis de varias de las “acepciones” mencionadas.
Así, recapitulando estos múltiples contextos de uso, resultan claras las
razones por las cuales hemos pensado en el yoshini como una “noción”. Si dijéramos que se trata de una “palabra”, parecería tratarse de un ente puramente discursivo, desligado de la acción, cuando hemos visto en cambio que se
asocia con percepciones sensoriales y observaciones empíricas que son a la vez
precisas y virtualmente indescriptibles. Si dijéramos que se trata de una “idea”,
parecería tratarse de una entidad puramente lógica o cognitiva, cuando hemos visto en cambio que involucra además una fuerte carga de cualidades
emotivas y afectivas. Creemos que “noción”, en suma, respeta una conjunción
de condiciones que nuestro examen ha revelado como elementos imprescindibles: el certero conocimiento sensorial y empírico (el olor peculiar de los es-
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píritus, las oposiciones simbólicas de sabores), los aspectos de potencia (la cura o el logro shamánico de labores físicamente “imposibles”), lo emocional (el
temor, el humor, la desgracia, el recuerdo de los muertos), la cualidad de lo
inusual y lo anómalo (las aberraciones taxonómicas) y, por sobre todas las cosas, la ambigüedad (el shamán como ser indistintamente dañino y benigno, o
los yoshibo, generosos y terribles).
La segunda reflexión con la cual quisiéramos finalizar este estudio se
refiere al yoshini considerado como una experiencia. Kensinger asegura que
los cashinaua no “temen” ni “adoran” a los espíritus, sino que los “aceptan” como una parte integrante del ambiente; por lo tanto, interactúan con ellos como si formaran parte de la naturaleza (1998: 69). Pues bien, en el caso chacobo, ¿cómo podemos interpretar esta “aceptación” de la que habla Kensinger?
Nuestra torpeza etnográfica, que inflige a los chacobo preguntas desconcertantes sobre la naturaleza de los yoshini -ya que en cierta medida presupone
que éstos se “materializan” en su contacto con los chacobo, pero que, independientemente de estos encuentros específicos con los hombres, tienen una
“existencia” tal como la que nosotros atribuimos por la misma carga semántica de nuestras palabras- no tiene ningún sentido para ellos. Hemos visto
que, más allá de algunas nociones nebulosas sobre fiestas de bebida y objetos
que existen en el interior de los árboles, no se enfatiza demasiado la descripción de la existencia de los yoshini más allá de sus relaciones con los humanos.41 Debido a ello, argüimos que los yoshini, ya sean figuras personales, antropomorfas o no, ya sean sujetos o predicados de los enunciados, han de ser
entendidos como una clase de experiencia y no como una clase específica de
“seres”, “sustancias” u “objetos”. En una palabra, no existe una teoría canónica sobre la existencia de los yoshini “en sí”, desligados de las inestables y variadas experiencias que los chacobo “tienen” en sus relaciones con ellos. Ante
nuestras insistentes preguntas sobre por qué se ha curado tal persona o por
qué tal otra ha muerto, la respuesta chacobo que nos remite a la esfera del yoshini está ofreciendo una interpretación de la realidad, un grado de exégesis
más allá del cual un cuestionamiento posterior casi deja de tener sentido. De
esta manera, el esclarecimiento de la noción debe anclar sus observaciones,
necesariamente, en las relaciones entre los hombres y sus experiencias; o, en
otras palabras, el estudio del yoshini discurre por vías fenomenológicas más
que metafísicas (Lienhardt 1985).
En tercer lugar, el yoshini nos invita a repasar algunos fundamentos de
la antropología chacobo. El término nohiria, que como vimos no es un simple gentilicio sino una especie de equivalente relativo de “condición humana”,
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no supone un estado pasivo, dado, que se obtiene al nacer de una vez y para
siempre, que permanece incólume, inmutable. Sabemos, por el contrario, que
es justamente el yoshini el que, anidando en la persona mientras el estado de
nohiria se afianza, constituye la eventual causa de su perdición. La “humanidad” se pone en juego a cada momento, se debe cuidar, se debe ejercitar. Es
por ello que muchos chacobo afirman que “ser nohiria” es ser “verdadero”,
“fiel a sí mismo”, “dueño de sí”; aunque, por lo general, señalen además que
quiere decir sencillamente “ser gente”. Y “ser gente” quiere decir que uno sea
“dueño” de sus componentes anímicos y corporales, que controle su propio
ser. Quien no lo logra, queda ausente, alienado: pierde el manejo de su shinana y es presa de ciertos agentes o potencias -entre ellos, claro, el temido yoshini- que toman el control de su existencia. Según hemos visto, es precisamente esto lo que sucede al hombre normal cuando sueña, enferma o aun muere.
Pero no debemos olvidar que este fenómeno, también, es el que constituye el
núcleo del sistema shamánico. Debido a las creencias chacobo sobre la vejez,
aquí más que nunca hablamos de diferencias de grado. El shamán, cuando fuma tabaco, ingiere capi o sueña, percibe más, conoce más, se atreve a más: en
otras palabras, asume una posición activa frente al dilema de la existencia.
Notas
1

2

3

4

Aunque los testimonios de los informantes no son unánimes al respecto, el viento norte es asociado más directa y explícitamente que el proveniente del sur (yotano) con la
noción de yoshini.
Muchos chacobo aseguran que el sonido del trueno, por ejemplo, es causado por “los
espíritus de los muertos”. Estas connotaciones negativas de la lluvia y el mal tiempo no
son extrañas entre los pano. Erikson (1999: 359 s.) ha destacado, por citar un caso, las
asociaciones simbólicas que los mati realizan entre las precipitaciones, los rayos o los
truenos con ciertos fenómenos valorados negativamente, como la pereza, la tristeza y la
muerte.
Superando esta concepción triádica de la persona, las concepciones de los cashinaua
son por lejos unas de las más elaboradas y refinadas de los pano. Para ellos, el hombre
tiene al menos cinco “espíritus” o “almas”: el bedu yushin (“alma del ojo”), el yuda bake yushin (“espíritu hijo del cuerpo”), el nama yushin (“espíritu de los sueños”) y dos
entidades “menores”, el pui yushin y el isun yushin, respectivamente los espíritus de las
heces y de la orina (Kensinger 1998: 69-70).
Illius (1987) ha descripto con precisión la idea de shinan entre los shipibo-conibo. Se
trata de un componente esencial de la persona que es a la vez pensamiento psíquico y
mental, voluntad, emoción y también una especie de fuerza vital. De forma semejante,
el diawaka de los yaminahua es la “sombra” que contiene las ideas, los pensamientos, la
consciencia, la reflexión intencional, la voluntad; lo específicamente social, lo humano:
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el “sitio” del lenguaje y la razón. Además, de acuerdo con un elaborado sistema dualista de organización social, el diawaka se asocia directamente con los nombres, las mitades y la reencarnación de los ancestros (Townsley 1993: 455).
El diawaka yaminahua es, de manera similar, seminal al nacer; luego crece progresivamente y finalmente abandona el cuerpo con la muerte (Townsley 1993: 455).
Si los ritos de iniciación masculinos, en la actualidad, han desaparecido o al menos disminuido sensiblemente entre los chacobo, el ritual femenino, por el contrario, mantiene buena parte de su parafernalia, su representatividad y su carga simbólica (Córdoba
2002).
De la misma manera, Bertrand-Rousseau (1986: 94) se ha percatado de que para los
shipibo la enfermedad, las visiones, el sueño y la muerte se deben a grados sucesivos de
alejamiento -temporal o definitivo- de ciertos componentes de la persona.
A diferencia de lo consignado por Kensinger para el caso cashinaua (1998: 69), encontramos que la gran mayoría de los chacobo no piensa que pisar esta sombra o imagen
del individuo implique metonímicamente un daño a su persona.
Kelm (1972) por ejemplo, asegura que tras la muerte de una persona su wëro kamaki
yoshini pulula por el bosque y alrededor del sepulcro, amenazando y molestando a la
gente. Una de las cinco “almas” de los cashinaua, el bedu yushin (bedu: “ojo”; yushin: “espíritu”), mora en el globo ocular y deja el cuerpo cuando el individuo se desmaya, se
emborracha, toma alucinógenos o muere (Kensinger 1998: 69). Finalmente, Townsley
(1993: 456) describió el weroyoshi (wero: “ojo”; yoshi: “espíritu”) de los yaminahua, auténtica fuente de sus percepciones sensoriales y considerado, por ende, “alma” o “esencia” de la persona. Este weroyoshi, tal como sus homólogos pano, “sale” del cuerpo mediante el sueño, la enfermedad y la alucinación. Si uno se topa con él mientras realiza
estas excursiones, padecerá desgracias y mala fortuna). Finalmente, mencionaremos el
bëro yoshin (“ojo-espíritu”) de los shipibo, que “es la imagen del hombre que se refleja
en el ojo de los otros” (Bertrand-Rousseau 1986: 102).
De la misma manera, Dole ha escrito que, entre los amahuaca, al nacer un niño no tiene yoshín, o lo tiene muy pequeño y con poca fuerza (Dole 1998: 215). Townsley, por su
parte, ha señalado en su estudio del shamanismo yaminahua que el yoshi es un estado
potencial, latente durante el nacimiento y la niñez, que crece con la edad y, finalmente,
abandona el cuerpo cuando el individuo muere (1993: 452 y ss).
La metáfora vegetal no es inédita entre los pano; de hecho, Erikson nos muestra que los
mayoruna señalan que existe una sola alma llamada tsusi (lit. “sombra”, “viejo”), asociada con la sangre y el vagabundeo por el monte. Ahora bien, se cree que el cuerpo no es
sino la “envoltura” o “embalaje” exterior del tsusi; y, nuevamente, la palabra que designa el cuerpo (shoko) significa literalmente “hojarasca” (Erikson 1994: 75). En su estudio sobre los matis, además, este etnólogo ha ido mucho más lejos y ha descripto una
secuencia de paralelos entre el ciclo vital y el ciclo agrícola (1999: 365-384). Por otra
parte, en cuanto a la idea del cuerpo como recipiente “externo” de los componentes anímicos, los yaminahua afirman que, sin el wëro-yoshi, el cuerpo “es sólo carne” (Townsley 1993: 455); Bertrand Rousseau señala que el yora de los shipibo es el “receptáculo”
de los elementos indispensables para la vida (1986: 94); y, finalmente, Kensinger observó entre los cashinaua que el yuda bake yushin (lit. “espíritu hijo del cuerpo”) vive encapsulado dentro de una especie de envoltorio fisiológico (Kensinger 1998: 69).
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Erikson (1999: 327 s.) escribe que los viejos mati se “preparan” para su muerte separándose de los adornos asociados con la fertilidad reproductora; también, que comen guacamayo -comida predilecta de los espíritus ancestrales- y son llamados con anticipación
tsusi: “sombra, espíritu”.
Entre los shipibo-conibo, cuando el humano pierde su “alma libre” (caya), su shinana
se transforma en yoshin. El yoshin, según este autor, es entonces un estado del shinana
cuando está alienado y opuesto al estado de humanidad, llamado joni (Illius 1987).
Otro autor nos informa que el yoshin intenta dañar de un modo preciso: atrayendo,
capturando y separando del cuerpo a los otros componentes de la persona (BertrandRousseau 1986: 100 y ss).
Kelm (1972) escribe que los hechizos y la magia agresiva (yoshio ana) están “al alcance
de cualquiera”. Erikson ha demostrado que la ausencia contemporána de especialistas
entre los matis no implica en absoluto la desaparición de las prácticas y creencias asociadas con el shamanismo. “En realidad, cualquier mayor puede librarnos de las causas
de la afección, al aspirarla para después escupirla de forma típicamente amazónica”
(Erikson 1999: 267).
Morin ha descripto de forma muy completa cómo algunos shipibo-conibo devienen
shamanes, rastreando en las genealogías familiares y las redes de parentesco el singular
proceso de su elección (1998: 379-384). En el caso chacobo, deseamos subrayar una vez
más que el estado de yobëca no denota una condición exclusiva. En cierta medida, todos los hombres lo son, o al menos lo serán en su momento, al envejecer. Obviamente,
ello no impide que la eficacia del prestigio shamánico pueda variar según la predisposición personal, el carisma, el reconocimiento y el “peso” de cada individuo en las redes
de parentesco.
El capi es una liana que se descascara y se deja secar tres días al sol; se muele y se mezcla con tabaco, para luego fumarla.
Entre los shipibo-conibo, los yoshin son los espíritus auxiliares de los shamanes; por
ejemplo, son quienes revelan los cantos terapéuticos llamados huehua (Illius 1987). Una
de las capacidades de los shamanes meraya consiste, precisamente, en dominarlos (Morin 1998, Bertrand-Rousseau 1986). Dole, a su vez, escribe que el shamán amahuaca toma ayahuasca y trata con los yoshín -especialmente con el del jaguar- para así curar y
dañar (1998: 213-215).
La suspensión voluntaria de la actividad shamánica también ofrece otro paralelo con el
caso matis, si bien en un contexto distinto. Al parecer, con el contacto los mati también
renunciaron “de común acuerdo” al shamanismo, por considerarlo motivo de incontrolables epidemias y enfermedades. Erikson sugiere que este abandono fue utilizado de
manera ideológica: en lugar de atribuir su marginalidad y dependencia a la superioridad tecnológica de la sociedad nacional o a la brutal merma demográfica que padecieron con las epidemias traídas por el blanco, los mati acudieron a un factor endógeno,
interno, propio: a un exceso de potencia shamánica. El cambio social devino, sino tolerable, al menos pensable (Erikson 1999: 264-268).
Aclaremos que la categoría de “calor”, en este contexto, excede el sentido atribuido a un
mero indicador de temperatura: el ají, quizá debido a su sabor picante, es conceptualizado como un alimento “caliente” y, por lo tanto, es recomendable que quien anhela
una exitosa carrera shamánica se aparte de él.

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 197

20

21

22
23

24

25

26

27

Por otra parte, la contraposición entre lo amargo y lo dulce no debiera asombrar demasiado. En el contexto pano, Erikson estudió en detalle las oposiciones simbólicas del
pensamiento religioso matis; entre otras, descubrió la dicotomía entre lo dulce-salado
(bata) y lo amargo (chimu). Lo primero se asocia con lo joven, lo femenino, lo magro;
lo segundo, con lo viejo, lo masculino, lo graso (1999: 251 ss). Entre los chacobo, si bien
los ejes dicotómicos no resultan tan evidentes, intuimos que la oposición más explícita
y racionalizada sería frío/amargo vs. caliente/dulce. Si bien en la práctica se enfatiza la
oposición del shamanismo con lo caliente, es preciso destacar que las interdicciones
previas al aprendizaje de los “secretos” y los cantos shamánicos prohíben taxativamente el consumo de sustancias dulces, como el azúcar.
Como bien señala Chaumeil (1998: 330), el shamán es curandero y agresor a la vez, con
tendencias hacia uno u otro polo según los diferentes momentos de su práctica. La “representación general” que sustenta esta idea es que, en términos éticos, nada es a priori negativo o positivo; el bien y el mal no se conciben separadamente, sino que se dosifican en mayor o menor grado: “Son las circunstancias y el contexto los que habrán de
determinar la naturaleza de la acción, los que le conferirán al acontecimiento su coloración benéfica o maléfica”.
Añadamos que otras dos sustancias suelen también ser utilizadas para el “soplo” de perfiles curativos: el bejuco llamado tumi y el jugo de nanáni.
Kensinger ha notado que los yushin de los cashinaua también son atraídos por las risas
y los cantos de la fiesta, trayendo consigo fertilidad para las mujeres y los huertos (1998:
69).
En su estudio del shamanismo shipibo-conibo Illius menciona los yoshibo, dueños de
las plantas y los animales que pueden castigar a los humanos por extraer alimentos de
la naturaleza (1987). Volviendo a los chacobo, además de las muestras de reciprocidad
que hallamos en la fiesta, digamos que el protocolo referido a los dueños de los cultivos
prescribe algunas condiciones precisas para tratar con ellos. Cuando una mujer cosecha
yuca por primera vez, debe hacerlo rápido, ya que de lo contrario el yoshini se sienta
junto a ella y la hace enfermar. Del mismo modo, algunos informantes señalan que los
yoshibo del maíz dañan el cuerpo del hombre mediante su aroma si cuando se halla cosechando huele demasiado los choclos.
Bertrand-Rousseau, en su análisis de algunas nociones shipibo, parece haber llegado a
una conclusión similar. En efecto, escribe que “la calidad de las relaciones entre el hombre y el mundo exterior sólo puede concebirse (…) en la perspectiva de la continuidad
y el intercambio” (1986: 111).
Los shipibo, por ejemplo, creen que el yoshin es uno de los componentes de la persona,
pero, a la vez, también un “espíritu” o “demonio” errante y peligroso, que provoca enfermedades y aparece en los ríos, la selva y los remolinos del agua (Bertrand-Rousseau
1986: 94n).
La imagen del difunto como ser acéfalo no es extraña en las representaciones chacobo.
Por ejemplo, aparece en uno de los episodios culminantes del mito de Nabopashawa.
Ante la venida inminente de los muertos a la aldea, el capitán ordenó que las mujeres
prepararan unos chichama (canastos) y también mucha chicha para recibirlos. También
dijo que nadie debería salir a su encuentro, ya que solamente él se encargaría de recibirlos, poniéndole a cada uno de ellos un canasto en el cuello; entonces, el canasto se
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transformaría en cabeza, reviviendo así a los añorados familiares. Pero mucha gente no
le hacía caso y, queriendo encontrar rápidamente a sus seres queridos, desobedeció las
indicaciones del indignado capitán. Los muertos, al ser vistos sin cabeza, desaparecían,
o se hacían polvo, y jamás volvían. No obstante, los pocos que fueron pacientes se vieron recompensados, ya que las canastas puestas en los cuellos de los cadáveres andantes funcionaron maravillosamente, haciendo que se reencontraran con sus familiares en
medio de una gran fiesta.
Tal como se habrá supuesto en el apartado dedicado al shamanismo, en algunos contextos “enfermedad” y “muerte” parecen ser fenómenos continuos, fluidos, que se distinguen más por una diferencia de grado que de tipo.
Townsley escribe, de forma similar, que el yoshi de los yaminahua es una especie de
“esencia animada” que presta dinamismo a todas las cosas (1993: 452 ss).
De igual manera, se informa que los amahuaca designan con la palabra yoshín a los fenómenos insólitos (Dole 1998: 213).
En este sentido, las atribuciones de alteridad suelen ser menos taxativas de lo que uno
cree. Erikson se ha ocupado en desmitificar el presunto “etnocentrismo” de los etnónimos pano: el término “mati”, por ejemplo, lejos de deshumanizar la alteridad y acaparar los atributos de lo humano encerrándolos en un grupo único de referencia, significa simplemente “persona”. Es una palabra que en ocasiones específicas -contextos semánticos que los contrapongan con máquinas, por ejemplo- puede referir incluso a los
blancos y a los extranjeros. De esta manera, los gentilicios no esgrimen la imagen de un
núcleo de “humanidad” rodeado por extraños y salvajes infrahumanos, sino de un sistema relativo de humanidades diferentes y, aun así, integradas (Erikson 1999: 85 y ss).
Según los amahuaca, los íncubos Xawakaniwo tienen relaciones sexuales con la gente
durante sus sueños. La cópula con los íncubos constituye la explicación de los niños deformados, que se matan al nacer. Estos niños son literalmente llamados yoshín wakï: lit.
“hijos de espíritus” (Dole 1998: 215).
De la misma manera, cuando antes de partir, un cazador entona la noche o la mañana
anterior un canto dirigido a ciertos animales para invocar su puntería o su agilidad y
tener así suerte en la caza, no queda exento por ello de ser silencioso, elegir los mejores
lugares o apuntar bien su rifle. En una palabra, la acción simbólica no exime de cuidar
los detalles técnicos y “materiales” de la caza. Los chacobo saben perfectamente que el
canto no hace que un mal cazador consiga presas, sino que, en todo caso, explica porqué un cazador avezado a veces las consigue y otras no.
Según Townsley, para los yaminahua el yoshi sería “una suma de características empíricas”, un cúmulo de conocimientos puntuales y certeros elevado a la condición de “esencia hipostasiada” de las cosas (1993: 452). Gran parte de la actividad shamánica, por
consiguiente, consiste en descifrar la “esencia real” de los yoshi y luego describirla empleando metáforas invertidas (1993: 457-467).
Los yoshin de los amahuaca también son ambivalentes: si por un lado provocan enfermedades, roban el alma y chupan la sangre de la gente, es cierto que también revelan a
un hombre si su mujer lo engaña, alguien trama alguna jugarreta en su contra o los sitios donde puede obtener buenas presas de caza (Dole 1998: 213-214).
Bertrand-Rousseau (1986: 96-97) anota que entre los shipibo-conibo, también probablemente a causa de la prédica misionera, pudo encontrar una clara “concepción dua-
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lista del bien y del mal”, que contrapone en un enfrentamiento constante por el dominio de la persona a sus componentes benignos (shinan jacon joni) y malignos (shinan
jacoma joni).
De hecho, en chacobo el término que designa “abuelo” y “nieto” es exactamente el mismo: chaita. Algunos estudiosos, amparados en la lógica kariera de muchos sistemas pano de parentesco, plantean que la idea de continuidad social entre estos grupos no se
sustenta sobre una descendencia desprendida de un ancestro original, sino más bien sobre una serie de reemplazos cíclicos a través del tiempo (Townsley 1994). No obstante,
si bien los nombres chacobo se otorgan claramente según el modelo de generaciones alternas, en la lógica que subyace a su sistema de parentesco no se perciben claramente
las dimensiones kariera que sí se encuentran entre los yaminahua u otros grupos de la
familia pano.
Se sabe, además, que la existencia o no de contradicción no resulta un criterio válido
para analizar este tipo de representaciones: un chacobo a quien el yoshini de su padre
visita y gasta una broma sabe que esto es físicamente imposible, que su padre está muerto y enterrado. No obstante, este hecho no invalida al otro, la presencia real del yoshini,
que siente y experimenta vívidamente sin preocuparse demasiado por nuestras leyes de
la “naturaleza”.
Townsley escribe: “Para los yaminahua no es posible una descripción unificada del yoshi” (1993: 453).
Pareciera que, en este punto, podría intentarse un análisis en los términos del “perspectivismo” de Viveiros de Castro (1998), pero, por el momento, no disponemos de los materiales necesarios.
Al respecto, Dole ha colectado algunas informaciones entre los amahuaca, que señalan
confusa y turbiamente que los muertos, tras abandonar el cuerpo y reunirse con sus pares, experimentan una vida de abundancia, sin organización social ni individualidad:
por ejemplo, carecen de nombre (1998: 215).
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ESPIRITUALIDAD TEHUELCHE
MERIDIONAL (AÓNIKENK)
Recomponiendo las astillas de la memoria

Alejandra Siffredi y Marina Matarrese
Resumen. Las autoras pretenden mostrar la fuerza de la espiritualidad de un1 pueblo destruido por el devenir histórico. Introducen un pantallazo histórico que pone de manifiesto los
cambios socioculturales sufridos por los aónikenk y da cuenta de su arrinconamiento geográfico. En la espiritualidad aónikenk es nodal el peso del ciclo de Elal, el héroe cultural que durante su breve paso por la Patagonia articula lo que constituye tanto la concepción cosmogónica como la antropogónica. Ambas concepciones, además de remitirse al tiempo primordial,
se reactualizan y concretizan asombrosamente en la vida diaria de los tehuelche.

Introducción
Hasta fines del siglo XIX, los aónikenk o sureños, más comúnmente conocidos como tehuelche meridionales o patagones, pueden ubicarse en la región de la Patagonia comprendida entre la cuenca del río Chubut y el Estrecho de Magallanes, aunque muy a menudo en sus traslados y viajes periódicos han superado ampliamente la mencionada cuenca. Más tarde, fueron corridos al sur del río Santa Cruz donde se asentaron en reservas y aún residen
en ellas o en centros urbanos sus descendientes (Aguerre 2000).
Hace tiempo, estos antiguos cazadores-recolectores tenían una organización sociopolítica flexible e igualitaria en bandas patrilineales lideradas por
caciques locales. Esta organización resultaba efectiva para el desarrollo de sus
actividades de subsistencia que primeramente realizaron de a pie. Las relaciones cada vez más asiduas con los araucano favorecieron una mayor centralización política, como la indicada por la articulación de conjuntos de bandas
a cargo de caciques generales o la ampliación de las redes comerciales y bélicas. La incorporación del caballo como medio de movilidad y los intercambios con los asentamientos coloniales y republicanos también influyeron en la
centralización.
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Los cambios debidos a la adopción del caballo han sido más marcados
entre los tehuelche septentrionales que entre los aónikenk. Estos cambios renovaron las técnicas de caza, las armas y la alimentación. En el transcurso del
siglo XIX, la transformación más sustantiva ha sido la incorporación indígena a los mercados regionales.2 La incorporación de los tehuelche a la economía mercantil como proveedores de plumas y cueros y consumidores de bebidas alcohólicas y otros productos manufacturados, trajo aparejada una dependencia económica creciente que ya se hizo irreversible hacia mediados del
siglo XIX (Palermo 1986).
El genocidio, la subordinación definitiva y la desarticulación de las
bandas resultaron de un proceso que culminó en la llamada “Conquista del
Desierto” (1882-83). La imagen de espacio deshabitado que expresa la frase
enmascara la aspiración de un proyecto político de estado-nación, uno de cuyos objetivos era el control de los aborígenes y, por otro lado, connota el prejuicio de considerar “desierto” todo territorio no ocupado por los “blancos”.
De esta manera, el principal objetivo de la Conquista fue “limpiar” la Patagonia, metáfora de prácticas tanto genocidas (Martínez Sarasola 1992) como
prácticas de invisibilización de las identidades indígenas mediante el traslado
compulsivo a centros urbanos, entre otras. Esa “limpieza” permitió concretar
el proyecto de colonización, que de la mano con la acción evangelizadora llevó a la apropiación de las territorios indígenas para la venta a los colonos, y el
posterior alambrado de grandes extensiones que redujo el libre desplazamiento de los indios, la creación de reservas indígenas y la educación de los menores en colegios salesianos.
Puntos de partida
Este trabajo se basa en registros originales y artículos de una de nosotras, la cual realizó trabajos de campo con descendientes de tehuelche meridionales, autodenominados aónikenk, en reservas indígenas de la Patagonia
austral argentina en los veranos de 1965 y 1967, además de otros documentos
publicados. En esa década, se estimaba esta población en unas doscientas personas. Sólo unas setenta de ellas podían expresarse con distinta solvencia en
su lengua y en español; un número todavía menor hablaba también la lengua
mapuche. Junto con los tehuelche septentrionales y los ona de Tierra del Fuego integran el “complejo tehuelche” (Escalada 1949), cuyas lenguas han sido
incluidas en la familia araucana-chon.
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Hay todavía bastantes puntos oscuros –quizás insalvables– que impiden una articulación acabada de las creencias y prácticas religiosas. Por eso,
nos limitamos a una tarea de recomposición de los fragmentos de la memoria tehuelche, dejando de lado la pretensión de reconstruir un sistema religioso per se. Introducimos, en cambio, el concepto de espiritualidad como dimensión abarcadora de la experiencia llamada lo sagrado. En tal sentido, nos
resulta pertinente retomar el concepto de lo numinoso construído por Rudolf
Otto (1949) y que alude a un sentimiento originario y específico del que se
deriva su noción de lo sagrado. Lo numinoso se caracteriza por ser lo experienciado como misterioso y por el predominio de los aspectos afectivos. En
tanto misterioso, siguiendo a Otto, el numen despierta a la vez sentimientos
inquietantes y de atracción (el tremendum y el fascinans). En definitiva, las enseñanzas de Otto nos llevan a afirmar que todo intento de comprensión de lo
sagrado torna imprescindible tomar en cuenta tanto la dimensión afectiva
que alude a los fuertes y contradictorios sentimientos (fascinación/repulsión)
que lo sacro despierta en el sujeto, como la dimensión más “objetiva” de lo sacro que refiere a su componente social, esto es, a un determinado horizonte
normativo. En versión actualizada lo tremendum del numen se expresa en la
expresión de Gregory Bateson (2000: 15) acerca de lo sacro como el lugar
“donde los ángeles temen pisar”; también está representado aquí lo misterioso
como aquello inaccesible por la complejidad propia de la manifestación sacra.
En el caso aónikenk, la espiritualidad tal como la conocemos se plasma
fundamentalmente en mitos cuyos mensajes, para el creyente indígena, son
comparables a los que sugieren las Sagradas Escrituras al creyente cristiano.
Las primeras comunidades cristianas procuraron vivir de acuerdo con el
mensaje que Jesús había aportado y en ese sentido reflexionaban a menudo.
En estas reflexiones, Jesús con su práctica y su mensaje estaba siempre presente, en la medida en que debía ser el referente de la práctica de las comunidades. Cada evangelio es la expresión escrita de esta reflexión y su objeto primario era la propia práctica y el metro que tenían para medirla era la práctica de
Jesús.
Aunque poco se sepa de los aspectos contextuales del conjunto de narraciones y episodios que integran el “Ciclo de Elal”-en los que la deidad asume tanto un papel protagónico cuanto uno de testigo del acaecer mítico - el
recitado adquiere una entidad de palabra sagrada y es a través de su reiteración que se metabolizaban aspectos cruciales de su visión del mundo. Como
bien dijo doña Ana Montenegro en nuestra última charla: “los aónikenk de-
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sapareceremos junto a nuestro Dios, pero la Palabra quedará en el grabador
como testimonio de la ley paisana”.
Este Ciclo constituye entonces el foco de la espiritualidad aborigen. El
recitado o la evocación de las múltiples y extraordinarias hazañas de Elal proporcionaba una guía de acción y reflexión para la vida diaria. Con frecuencia
antes de realizar una cacería, se recordaban sus habilidades de matador de los
monstruos amenazantes del tiempo mítico con el propósito de que transformara en mansos a los animales salvajes para facilitar la tarea. Asimismo, toda
vez que una laucha se acercaba a las provisiones indígenas, la mataban recriminándole que Elal la había condenado a vivir bajo tierra por su intento de
seducirlo, accionar que pudimos atestiguar en varias ocasiones. Para el marco
normativo tehuelche este intento implica una ruptura con las prescripciones
de consanguineidad, edad y crianza, dado que se trataba nada menos que de
su abuela materna y madre sustituta. Consideramos pertinente tener en cuenta que estos sucesos forman parte de la “transmisión mediacional” (Bauman
2000: 40), que tal como es concebido el término por Richard Bauman, implica la comunicación de mensajes hablados a través de intermediarios. Es decir,
los actuales aónikenk son los transmisores y a su vez destinatarios autorizados de un mensaje original que los trasciende. De este modo las actuaciones
mediacionales representan estructuras formalizadas, rutinizadas, uno de cuyos rasgos más significativos es poner en acto y exhibir la continuidad del discurso a través de brechas en tiempo, espacio y dominio existencial así como
en status social.
Hasta bien entrado el siglo XX, los indios todavía asumían actitudes reticentes a compartir su mitología con extraños. Este comportamiento se vincula con la activación de sanciones culturales como la marginación a los habladores por considerárselos desleales hacia su gente (Llaras Samitier 1950:
180).
En nuestro trabajo de campo la comunicación fue bastante fluida, aunque se dieron muchos silencios deliberados: por caso, cuando insinuamos
cualquier referencia al Ciclo de Elal, doña Luisa Mercerat quedaba muda, refugiándose después en el olvido. Sin embargo, la repetición de este comportamiento por parte de diferentes interlocutores llevó a reconocer esta clase de silencio como una estrategia de resistencia para preservar sus creencias y prácticas de la interacción con los ajenos (Siffredi 1997: 272, Wilbert 1984: 3 s.).
Se trata de una situación de interculturalidad en la que dos sistemas de
valores entran en disputa, el nativo y el de los blancos. Los aónikenk han demostrado gran habilidad en el manejo de estas confrontaciones de sentido. En
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sus propios términos, han aceptado vivir según la “ley paisana” y la ley de los
“cristianos”, a condición de mantenerlas separadas. Es enriquecedor establecer una suerte de paralelismo entre esta “ley paisana” aónikenk y la ley moral
kantiana. Kant concibe a la ley moral que resuena en cada individuo como la
forma de acceder de manera práctica a la libertad. Es esta ley moral que todo
sujeto sabe independientemente de la experiencia y sin ser enseñada. Aquí
prima lo práctico que trasciende las individualidades, dado que esta autonomía de los sujetos para actuar según la ley moral es común a todos ellos sin
distingo alguno. Tanto como los aónikenk el compartir un implícito código
ético que tiene el mismo fin, conlleva a actuar según valores éticos y morales
compartidos y no siempre explícitos.
Caracterización del ciclo de Elal
Los aónikenk de los años sesenta concebían a Elal como su propio dios,
en tanto hacedor de su cultura y de su entorno, atribuyéndole también el bagaje ético que conforma la “ley paisana”. Puede trazarse una suerte de paralelismo entre esta “ley paisana” y lo que supo representar el Decálogo (hoy más
conocido y condensado en los diez mandamientos) para las tribus hebreas,
que memorizaban estas pautas como normas de conducta que debía cumplir
el grupo (Dri 1999). Sin embargo, en la jerga etnológica, Elal se consideraría
un héroe cultural por ser el dador de bienes que posibilitan una condición
plenamente humana: su legado de armas de caza como el arco y las flechas o
el del fuego, hicieron plausible el aprovisionamiento y la cocción de la carne
que antes comían cruda.
El hilo narrativo de las distintas versiones del Ciclo (Wilbert y Simoneau 1984) tiene coincidencias notables y está dado por momentos claves de
la breve estancia de Elal en la Patagonia. Estos momentos aluden a su nacimiento fantástico; al despliegue de poderes extraordinarios ya en su infancia;
sus luchas juveniles contra ogros y otros seres malvados que no dejaban vivir
en paz a nadie; a sus amoríos infelices, para culminar con el legado de bienes,
normas e instituciones. Cumplida su misión, Elal se retira en dirección al cielo del Este, destino de los muertos que vivieron de acuerdo con la “ley paisana”. El mito narra cómo Elal fabricó las primeras armas de caza, cómo aconteció la creación y es mediante la imitación de estas acciones que la práctica
social cobra sentido.
Elal nace de la unión entre personificaciones del escenario caótico del
tiempo primordial. El padre es uno de los ogros de las tinieblas y la madre,
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una nube rosada, se asocia con la claridad (Llaras Samitier 1950). El ogro descuartiza a la nube encinta, mientras la astuta abuela materna de Elal lo rescata de igual destino, haciéndose cargo de su crianza. Dos testimonios mantienen vívidos estos sucesos: los amaneceres rojizos que refuerzan el recuerdo del
derramamiento de sangre ejemplar, el de la madre de Elal, cuyo cadáver originó un manantial en un paraje gráficamente llamado Agua Linda, que se ubica a orillas del alto río Senguer. La zona es el ombligo del mundo tehuelche
porque reúne evidencias de las acciones creadoras y es también el escenario
del nacimiento de Elal y de su obra en la Patagonia.
Los mitos, así como otras expresiones orales de los pueblos, recrean la
conciencia que éstos tienen de sí; es destacable cuán recurrentemente hablan
del “centro” y del difícil acceso al mismo (Eliade 1969). En este simbolismo
está plasmada la plenitud de sentido de hace que aquel espacio habitado, en
este caso por los aónikenk, como su mundo, sea cosmos y no caos. Precisamente el caos es lo que amenaza. Todo esto es vivido en la conciencia social y
por ello la práctica está acompañada necesariamente y no de forma mecánica, sino de forma activa, creadora, crítica, por la conciencia que encuentra en
el mito su máxima expresión. Todas estas amenazas, que en su momento venció Elal, son vividas como caos, como destrucción de sentido. Es este sentido
el que se refleja en huellas palpables del paso de Elal por la Patagonia y es a
través de la ritualización de acciones cotidianas que se salvaguarda no sin altibajos la persistencia de su espiritualidad en el tiempo.
Mito y representación del cosmos tehuelche
Un aspecto clave de toda mitología es que las narraciones consideradas
fundamentales –como las cosmológicas y las antropogónicas- se multipliquen
a través de diferentes versiones, produciendo un efecto de redundancia que
confirma el peso de unos temas en detrimento de otros. En el caso tehuelche,
el origen del mundo y de la humanidad se cuentan de diferentes maneras, enfatizando así su importancia.
La mitología se hace presente para narrar todo esto, para narrar la necesidad de la conquista del centro, las dificultades que enfrentó Elal para lograrlo y acceder al mismo, pero también no deja de narrar cómo lo logra. El
mito es el momento de la conciencia. De esta manera está acompañado por
prácticas que vehiculizan el mantenimiento armónico del cosmos y el espaldarazo de los dioses. El centro, plenitud de sentido presentado por el mito, está formado por arquetipos, acciones fundantes realizadas por el dios Elal. Ac-
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ciones que los aónikenk deben volver a realizar. A través de la repetición de estas acciones todo el cosmos resurge. En este resurgir se hace presente el mito,
es un verdadero acto creador y recreador. El sentido, simbolizado por el centro, se crea y se recrea constantemente, enfrentando siempre los obstáculos
desafiantes. De este modo el centro es dador de sentido y está formado por arquetipos. Estos arquetipos han sido. Pertenecen al pasado. El sentido está ligado a su repetición. Pero ésta no es mera repetición. Es, al mismo tiempo,
nueva creación, pues, el arquetipo, en este caso Elal, precisamente por serlo es
inalcanzable. Encierra siempre un momento utópico que, en la cronología lineal, pareciera referido al pasado, pero paradójicamente señala el futuro. El
plus de significado del arquetipo, entonces, debe ser realizado en el futuro.
(Eliade 1969).
Para analizar los lineamientos de la cosmología tehuelche tomaremos
como parámetros los planos del universo, la cronología mítica, las direcciones
cardinales, el cromatismo dominante y las valoraciones que se les asocian. Estas valoraciones se sintetizan en un continuum dialéctico que abarca desde lo
favorable a lo amenazante para con el ejecutor de la acción.
La cronología mítica tehuelche incluye tres edades constitutivas que
tienen como protagonistas a “los antiguos”, los antepasados y los descendientes, cuya sucesión se equipara metafóricamente con la generación de los abuelos, los hijos y los nietos. La construcción de la temporalidad en términos culturales está íntimamente relacionada con la experiencia de lo sagrado, entendido en términos amplios y generales, como la experiencia de lo totalmente
otro.
El caos que impera en la primera edad se expresa en la disputa entre
Cielo y Mar. Este mar ininterrumpido y dulce que algunos equiparan a un diluvio es asediado por Koóch, una personificación mitológica del Cielo, quien
va construyendo el territorio a partir de una pequeña fracción situada en el
valle del río Senguer, centro del mundo tehuelche. Una vez obrado el retroceso del Mar que cubría el espacio primordial, Koóch, el viejo, crea los elementos cósmicos y los ordena en puja con la oscuridad reinante. Entristecido por
su inmensa soledad, las lágrimas de Koóch generan el mar salado y su soplo
desencadena el viento que disipa las tinieblas. La regulación de elementos como la luz, el viento y las nubes traduce la creación de un universo en movimiento.
Manuel Llaras Samitier (1950) ha recogido y literalizado en exceso la
versión del origen del mundo que acabamos de resumir. En ella, la distinción
entre Cielo y Tierra, Tierra y Mar, Luz y Tinieblas, tiene ecos notables de los
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pasajes del Génesis (1, 1-5) que dan cuenta de la obra divina realizada el primer día de la creación. Es muy probable que estos ecos se vinculen con la formación religiosa que recibieron los interlocutores del autor en colegios salesianos. No obstante no es hoy demasiado relevante dilucidar la procedencia
de determinados motivos del mito porque conduce a preguntarse si éstos son
auténticos o espúreos, subordinando así los criterios nativos de reelaboración
y resemantización que dinamizan de continuo al mito (Beckett, 1993).
La segunda edad es la época de Elal, el dios joven. Los aónikenk cuentan que la tierra tal como hoy se la conoce surgió de un mar inmóvil que fue
desplazado hacia el este por los certeros flechazos de Elal. El retroceso de las
aguas da lugar a que el pedacito de tierra ubicado en el río Senguer pueda extendense y diferenciarse, dando lugar a los variados paisajes patagónicos que
hoy conocemos: playas, mesetas, cañadones, ríos, lagos, bosques y montañas.
En las idas y vueltas de este a oeste, Elal moldea el hábitat que ofrece un abanico de posibilidades entre la costa y la cordillera. Asimismo, estos desplazamientos pendulares prefiguran los movimientos estacionales de los indígenas
en sus actividades de subsistencia.
Cabe notar la redundancia de esta versión alternativa del origen del
mundo, la cual aunque varíe ciertos detalles, confirma que el mensaje cosmogónico es central para los aónikenk. Pensar el mensaje cosmogónico expresado por los diferentes modos de temporalidad no necesariamente implica concebir una edad de los dioses seguida por la de los héroes, según el modelo de
la mitología clásica que sin duda subyace a la articulación de episodios presentada por Llaras Samitier. Si por medio de la temporalidad, que es constitutiva del principio que genera el mundo, podemos captarlo, dimensionarlo y
proyectarlo a través de los distintos modos o caras que presenta; podemos
sostener entonces que la experiencia sagrada de ese primer principio que genera el cosmos se expresa a través de diferentes caras y diferentes existencias,
sean éstas Kóoch o Elal.
La transición entre el tiempo de los antepasados y el de sus descendientes “contemporáneos” se construye como un pasaje desde un tiempo sin tiempo –figurado por la ausencia de la muerte, la falta de periodicidad estacional
o el mar inmóvil– hacia la alternancia de la vida con la muerte, la división del
año en temporadas y el ritmo de las mareas (pleamar-bajamar). Así, la indiferenciación estacional, denotada por un permanente invierno, da lugar a las
cuatro estaciones. Para esto, Elal consensúa con sus seguidores la reducción de
las lunas o meses de invierno (Bórmida y Siffredi 1969/70). Ñandú propone
que la duración no varíe, a lo que Elal y el resto de los animales-hombres se
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oponen por las dificultades de abastecimiento. Intempestivamente, Liebre grita: ¡Tres!, mientras dispara a su cueva sin poder ser atrapado por Ñandú, con
lo cual gana y “tres son los meses del invierno” (con algún optimismo).
En cuanto al ritmo de las mareas, hay relatos que se lo atribuyen a la alternancia entre el movimiento o la quietud de la esposa de Elal, convertida
por éste en “sirena”, una figura que algunos relacionan con la loba marina.
Cuando aparece su madre Luna, Sirena salta y echa espuma haciendo subir al
mar, mientras que se calma cuando Luna va desapareciendo, con lo que el mar
se retira. Un punto fuertemente tabuado hace a las razones por las que Elal
convierte a su esposa en loba marina y al hijo de ambos en lobito. Cuenta Luisa Mercerat que “Elal y la Hija de la Luna tuvieron un chiquito nomás, que es
ese que hacen como que no saben. Se llamaba Kéllal, y desapareció de chiquito en el mar porque lo nombraron” (Bórmida y Siffredi 1969/70). Sin embargo, existen canciones sagradas que las mujeres dedican a ambos.
Por otro lado, había otras expresiones rituales que tenían por objeto a
Luna: en luna nueva, se le pedía que volviera a iluminar a la gente trayéndole
buen tiempo (sin lluvia), prosperidad y vida. Esta cara benefactora de Luna se
contrapone a los comportamientos malintencionados para con Elal durante
su estadía en la tierra.
Elal también fija límites más claros entre identidades a tal punto imprecisas que pueden comunicarse en un mismo idioma. Quedan así mejor delineados lo divino y lo humano, lo humano y lo animal, cuya interacción sin
embargo persiste a través de nuevos canales como los shamanes u otros iniciados. Finalmente, Elal organiza la experiencia humana en ámbitos específicos, como el tecnoeconómico, social, ritual y ético. Hace esto cuando introduce los implementos y las técnicas de caza, el toldo patagónico como vivienda
propia de los tehuelche, los rituales del ciclo vital, el tabú del incesto, la norma de la exogamia e imperativos como el de compartir, la generosidad o la
lealtad hacia el prójimo.
Este tipo de acciones moldea lo social desarrollándose hacia el final de
la era mítica. Se reitera desde este ángulo (lo social) la transición hacia la tercera edad que corresponde a los “paisanos”. Como ellos dicen, si bien no han
presenciado los acontecimientos míticos, la guía de conducta está marcada
por la memoria activa y por la visibilidad que muchos de ellos adquieren en
el firmamento: “la pata del ñandú está fotografiada en el cielo (Cruz del Sur)
junto con las boleadoras que utilizó Elal para cazarlo” (Alfa y Beta del Centauro). La proyección de personajes y sucesos mitológicos al cielo nocturno es
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muy común en la espiritualidad de las sociedades cazadoras-recolectoras.
En su representación gráfica del mundo, los aónikenk distinguen cuatro planos superpuestos: el cielo alto, el cielo bajo, la tierra y la región subterránea, asignándoles distintas valoraciones que se gradúan desde lo óptimo
hasta lo indeseable, respectivamente. En el cielo alto se destaca la personificación masculina de Cielo, a quien también se nombra como “el veraz” o “el anciano”, en alusión, quizás, al rol de verificador de las normas sociales establecidas por Elal. En tanto tal, evalúa si las acciones de los muertos se han conformado en vida al ideal ético centrado en la valentía, la industriosidad, el
compartir, la hospitalidad, la reserva ante los ajenos. La diosa Seecho, es en
realidad quien define el futuro del muerto porque según éste tenga o no tatuaje, le permitirá el acceso al lugar de abundancia continua o lo arrojará al
océano donde será transformado en mamífero marino.
En el cielo alto también se ubican el dios Sol y la diosa Luna, expulsados allí por Elal cuando descubre que la pareja ha querido engañarlo reemplazando a su hija -a quien pretendía - por la sirvienta.3 Habiendo también
vencido una serie de pruebas mortales impuestas por la pareja, Elal no sólo se
casa con la hija, sino que poco después la abandona y confina a sus suegros al
cielo. Una roca con las improntas de sus pies marca el sitio donde se afirmaron para trepar a lo alto. Estas improntas permanecen como testimonio de su
paso por la tierra y pueden identificarse con los petroglifos del estilo footprint
(2500 a.C.) del arte rupestre surpatagónico (Gradín 1972: 114). El episodio
simboliza la interrupción de la comunicación directa entre el cielo y la tierra,
característica del tiempo mítico, a la vez que reafirma la distinción entre lo
humano y lo divino.
En el cielo bajo, Karuten, el trueno, personifica a un varón indígena de
ánimo vengativo cuyos desplazamientos producen fenómenos naturales violentos como el trueno, el rayo, la tempestad; Joóshe, el tornado, representa el
viento helado de los Andes que se encierra en una cueva durante gran parte
del año.
En el plano terrestre, Elal adquiere una neta prevalencia, percibiéndoselo como fundamento de la sociedad indígena. Insistimos que para los aónikenk es además una deidad cercana, concreta y comprometida con su realidad. En parte, el antropólogo nota esto cuando observa el comportamiento
respetuoso para con aquellos animales que ayudaron a Elal a realizar sus hazañas e, inversamente, el maltrato o el desinterés hacia aquellos que lo perjudicaron. Sin embargo no es ésta una correspondencia lineal, como lo indica la
metamorfosis de una Luna terrenal malintencionada en deidad celeste que re-
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nueva la vida.
También evidencian que Elal es una deidad presente los cantos sagrados que sólo entonan las mujeres y se transmiten de madre a hija; como las
peticiones dirigidas a Elal para una cacería próspera. Estas peticiones forman
parte de los discursos pronunciados por los antiguos líderes de banda antes de
iniciar las tareas cotidianas.
El plano subterráneo está ligado a la obtención de los poderes de videncia y de curación por los futuros shamanes, quienes en cuevas profundas tenían visiones y trances extáticos. Cueva y mundo subterráneo vuelven a vincularse en un relato protagonizado por unas mujeres amenazantes que vivían
solas en grutas y que salían exclusivamente para robar las presas conseguidas
por los hombres. El tema de la indefinición del género femenino, expresado
mediante la apropiación de lo que el otro género produce es frecuente en distintas mitologías indígenas de la Argentina.
Un segundo esquema de valoración, conceptualmente similar al de los
planos del universo, se construye a partir de las direcciones cardinales. La
orientación Este se relaciona con lo óptimo, mientras que la Oeste con lo indeseable y, la dirección N/S con la ambigüedad. Las bondades del Este, se grafican al ubicar tanto la tierra de la abundancia cuanto la entrada de los toldos
en esta dirección. Con respecto al Oeste y su negatividad, los aónikenk frecuentaban esporádicamente la zona cordillerana a la que consideraban habitada por espíritus malignos. Uno de ellos, Máip, resultaba terrorífico cuando
invadía la toldería. Su silbido o su grito de “indio que está penando” anunciaban la mala suerte, la enfermedad, la muerte y otras desgracias. Se lo percibía
especialmente en la oscuridad y siempre que hubiera ocurrido alguna muerte, produciendo desasosiego a la gente y a los animales domésticos. Su aparición bajo la “sombra de un finado“ ocasionaba pesadillas.
La ambivalencia del Norte resulta de asociarlo tanto con una vía de
aprovisionamiento cuanto con los riesgos de un hostil contacto con araucano
y blancos. El Sur reúne características igualmente ambiguas: por un lado, la
relación poco deseada con pueblos cuyo modo de vida se consideraba más
rústico, como los canoeros yámana y alakaluf, pero también con parientes de
un lejano origen mítico común, como los ona o selk´nam.
El tercer esquema de valoración, el cromático, está constituido por la
tríada blanco-rojo-negro. El contraste máximo se da entre el blanco y el negro como símbolos de vida y muerte, respectivamente. Así, el cuerpo de los
recién nacidos se pintaba de blanco en un ritual que le auguraba una vida saludable y prolongada. Por contraparte, en los ritos fúnebres, las mujeres an-
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cianas que actuaban como sepultureras, utilizaban pintura facial negra.
El contraste del blanco y el rojo se encuentra subordinado al del blanco y el negro. El rojo asume un carácter ambiguo, más allá que en un mismo
contexto ritual la díada blanco-rojo se ensamble en su función protectora.
Tanto en los ritos de curación como en los ritos fúnebres, los enfermos y los
deudos se pintaban de rojo en la fase de separación de sus allegados para resguardarse del peligro al que quedaban expuestos por su cercanía con la muerte. Complementariamente, utilizaban pintura blanca en busca de una condición renovada cuando se reincorporaban a la vida cotidiana. Es decir, una vez
disuelta la impureza que supo teñir tanto al enfermo como a sus parientes cercanos o a los del muerto.
Recapitulando, los tres esquemas de valoración que comprenden los
planos del universo, las direcciones cardinales y la tríada del color, se resuelven en dos polos que se presentan nítidos como lo favorable y lo amenazante. Entre ambos se monta un engranaje de características inciertas o ambiguas
que armoniza los extremos, evitando así contraposiciones tajantes. Los mitos
y los ritos serían sólo el epifenómeno, la parte visible de una complejidad ontológica mucho más misteriosa e inabarcable.
Mito y representación de la humanidad tehuelche
En paralelo con la conformación del mundo, la antropogonía da cuenta del origen de la humanidad indígena a través de versiones alternativas. Una
de ellas ensambla la humanización con el comienzo de las relaciones sexuales,
el matrimonio y la muerte. En el relato, Elal castiga la incontinencia sexual de
una pareja con su muerte, poniendo fin a la vida continua. Al resto de la humanidad originaria la convierte en lobos marinos por considerarla corresponsable de esa conducta4. Se instaura así la normativa de la continencia sexual prematrimonial, que en los hechos debía ser cumplida especialmente por
las mujeres. La concepción subyacente es la de la muerte como condición de
reproducción de la vida que posibilita, mediante relaciones sexuales sujetas a
normas –como la exogamia– el flujo de las generaciones a lo largo del tiempo.
Una versión alternativa cuenta que la humanidad tuvo su orígen a partir del modelado en barro de los genitales masculinos y femeninos a los que
Elal les transmite vida con su soplo. Queda en claro entonces que el origen de
la humanidad va de la mano con la distinción de lo femenino y lo masculino.
Una tercera versión retoma el tema bíblico del diluvio (Génesis 2, 7-8)
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narrando la inundación causada por las aguas celestes, terrestres y marinas,
como castigo de un dios celeste a la belicosidad de una primera generación de
hombres. El diluvio destruye a ésta totalmente y, tras el retroceso de las aguas,
la deidad genera una humanidad renovada.
Llama la atención el notable paralelismo con los mediadores carroñeros y no carroñeros que menciona el Génesis: el cuervo, que no llega a reportar el mensaje sobre el estado de la inundación, seguido por el envío de la paloma que cumple la tarea encomendada (Hughes 1967).
La interculturalidad en el ciclo de Elal
La narrativa del Ciclo no ha quedado congelada en un pasado remoto
y originario, sino que ha incorporado diversas experiencias históricas vividas
por los aónikenk. Esto quiere decir que el mito ha sido continuamente renovado de forma tal de contener y reflejar las inquietudes y pesares derivados de
las sucesivas coyunturas históricas. Varios relatos aluden a la intervención de
Elal en circunstancias que los aónikenk experimentaban como críticas, afirmando la creencia en el regreso del “poderoso” para defender a su gente de
distintas formas de arbitrariedad. No es casual que sean los episodios referidos al contacto intercultural los que consideran su retorno a la Patagonia. Estos relatos confirman la dinámica del mito como aspecto clave de este género
narrativo. En el ciclo de Elal, el proceso de reelaboración procura dar cabida
a los interrogantes de la gente frente a las continuas situaciones de cambio
histórico.
Estas reformulaciones implican, por un lado, el reconocimiento de
eventos “históricos” que impactan sobre la continuidad cultural, pero a los
que la narrativa sitúa en el escenario caótico de los orígenes. Tales, las luchas
contra los araucano, la incorporación a la economía mercantil a través del comercio de pieles, la compra de alcohol, el trabajo asalariado. Un ejemplo muy
claro está en la versión de Lista (1894), cuando se alude elípticamente a las luchas contra los araucano ocurridas a principios del siglo pasado; se las visualiza como el regreso de los ogros de la primera edad, a quienes Elal vuelve a
vencer.
Una segunda forma de reformulación que complementa a la anterior
consiste en modificar al mito de acuerdo a como los nativos han experimentado la historia del contacto.
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Pretendemos dar cuenta de algunas formas de resignificación del mito
que evitaron que el ciclo de Elal quedara relegado a un pasado anacrónico, vale decir ajeno a los procesos de cambio histórico. Dan cuenta de ambas formas de reelaboración varios relatos. Uno de ellos atribuye las diferencias de
riqueza entre indios y blancos a la intervención malintencionada de Zorro
que, en tanto burlador, (un personaje típico de las mitologías indígenas) espantó los ovinos y equinos hacia el norte, dejando sólo los animales salvajes
y, por eso, difíciles de cazar, para los indios. Sin embargo Elal trató de reducir
las diferencias de riqueza entre colonos e indígenas, exponiendo de ahí en más
al zorro a ser perseguido por estos últimos en busca de su codiciada piel
(Siffredi 1995).
Otro relato se refiere a las relaciones clientelares entre patrones y peones de estancia, ubicando a una personificación del mal en el estanciero,
mientras que Elal representa al peón que con gran habilidad logra cumplir
con las difíciles tareas asignadas por el patrón y, finalmente, cuando éste planea matarlo, cae en su propia olla y muere (Wolf /ca. 1920/ en Hernández
1992: 136-137). O sea que el mito se construye como una versión alterna del
que cuenta las tretas a las que Sol sometió a Elal, con el propósito de retacearle a su hija (Bórmida y Siffredi 1969/70). Además, esta reelaboración refleja
un alto grado de conciencia histórica de los aónikenk ubicando al asalariado
en una situación que lo reivindica en sus habilidades y, a su vez, le permite tomar revancha de los patrones que se abusan de su condición.
Notas
1

2
3

Es muy conocida la travesía de la Patagonia entre el Estrecho de Magallanes y la desembocadura del río Negro en la que los aónikenk acompañaron al marino inglés George
Musters (1871) en los años 1869-70. Lo importante es que el itinerario seguido era para ellos habitual y por eso había sitios predeterminados donde acampar.
Los aónikenk utilizaban el término `sirvienta´ para referirse a la esposa secundaria de
los caciques, los cuales tenían la prerrogativa de la poliginia (Aguerre 2000).
La vigencia del tabú de comer animales marinos indica que los aónikenk no se consideraban absolutamente desligados de la humanidad originaria, los Antiguos.
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CAMBIOS CULTURALES Y
DEMOGRÁFICOS EN EL SOLIMÕES,
1542–1700

Thomas P. Myers
Resumen. Las informaciones de las crónicas de los viajeros de los siglos XVI y XVII son concordadas con mapas modernos basados en fotografías aéreas. Un análisis cuidadoso de estos
documentos demuestra que los territorios étnicos de la Amazonía superior fueron estables desde los años 1540 hasta 1640, no obstante la probabilidad de una reducción de la población
a causa de las epidemias introducidas. Durante el primer siglo después del contacto europeo,
las zonas desocupadas en el Solimões superior sirvieron como zonas de seguridad entre etnias
hostiles. En contraste, la proximidad de las etnias en el Solimões inferior, así como semejanzas culturales y la existencia de un red de cambio, sugiere que entre ellas existía una confederación.
Dos siglos después del contacto, los pueblos del Solimões inferior iniciaron una migración río
arriba para escapar de los portugueses y ocuparon teritorios desocupados que antes habían servido como zonas de seguridad entre pueblos hostiles.

Introducción
Las historias de los siglos XVI y XVII nos ofrecen una visión de la etnografía amazónica muy distinta de la que se obtiene de las observaciones
científicas del siglo XIX. Mientras que las primeras constataban provincias
grandes y populosas, las últimas veían nada más que pueblos pequeños y dispersos. A causa de este desacuerdo, se ha concluído que los observadores tempranos, o bien simplemente no entendían lo que veían, o bien coloreaban sus
historias para ganar el favor del rey o para explicar sus fracasos. Dado que los
científicos del siglo XIX no tenían ninguna razón para mentir, sus observaciones fueron tomadas como verdaderas, y las de los otros no. No obstante, el estudio cuidadoso de estas historias tempranas, soportado por evidencias arqueológicas, deja poca duda que son generalmente verdaderas, a pesar de que
con frecuencia los españoles no entendían lo que observaban.
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En este informe mostraré la concordancia entre los testimonios de primera mano con las evidencias geográficas para sumar la composición etnográfica del río Solimões al momento del contacto, y los cambios que tuvieron
lugar durante el siguiente siglo y medio. El enfoque de este aporte se basa especialmente en la ubicación de las provincias del siglo XVI, así como de las
tierras desocupadas, y en las crónicas mismas, en la arqueología y la geografía, presente y pasada, suplementada por las historias de los viajeros del siglo
XIX y mapas modernos basados en la fotografía áerea.
Los mapas más tempranos son muy generales. Indican los ríos, muchas
veces sin nombrarlos, y algunos de las provincias (Acosta 1889). En cambio,
el mapa del P. Samuel Fritz, basado en sus observaciones entre 1689 y 1691
(1922a), provee numerosos detalles culturales y geográficos. El mapa de La
Condamine (1745a), si bien es superior en términos de accidentes geográficos, contiene pocos datos etnográficos.
El régimen del río Solimões o la Amazonía Superior
El río Solimões se origina con la confluencia de los ríos Marañon y
Ucayali en el oriente peruano y termina con la entrada del río Negro en el Brasil central. A lo largo de esta distancia desembocan muchos afluentes, grandes
y pequeños. Entre los más importantes se hallan los ríos Napo, Putumayo, Jutai, Jurua, Japurá y Purús. Ya que la entrada de la mayoría de estos ríos fue notada por los primeros exploradores, aquellos nos sirven para enmarcar los datos geográficos y culturales. Todos los afluentes mencionados, así como el
mismo Solimões, son de agua blanca, que llevan sedimentos ricos de los Andes hacia el Oceáno Atlántico. Al oriente del río Jurua, la mayoría de los ríos
que entran el Solimões del norte o del sur tienen sus cabeceras en los antiguos
escudos de Guiana o Brasil. Dado que llevan menos sedimentos ricos, son ríos
pobres, de agua negra o clara, y fácilmente distinguibles de las aguas blancos
del Solimões. Era por el color de las aguas que los viajeros tempranos se daban cuenta si surcaban un afluente o el río mayor.
Los afluentes principales del Solimões son ríos meandrosos que cambian su curso con frecuencia, formando grandes lazos o meandros, y dejando
lagunas fluviales y diques en sus cauces antiguos. Los ríos Ucayali, Napo, y Putumayo son ejemplos clásicos. En contraste, los ríos Japurá, el Marañón inferior y el Solimões son ríos trenzados. Sus cursos se hallan separados en dos o
más canales por grandes islas lenticulares. Aunque muchos ríos trenzados son
caracterizados por modos rápidos de erosión y deposición, y por cambios fre-
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cuentes de trenzados, algunas de las islas amazónicas son estables. Existe por
ej. un sitio arqueológico con fecha radiocarbónica de más de dos mil años en
la Isla Careiro, frente a la boca del río Negro (Sternberg 1960: 419).
Una comparación entre los mapas modernos, basados en fotografías
áereas y las descripciones de viajeros antiguos demuestra que el curso actual
del Solimões ha cambiado poco durante los últimos ciento cincuenta años e
incluso en los últimos cuatrocientos cincuenta años. Esto no quiere decir que
no ha cambiado en absoluto: en los últimos veinte años, el Solimões ha abandonado el trenzo que pasa al frente de la ciudad de Iquitos, dejando a la ciudad en una lengua de agua alimentada solamente por el pequeño río Itaya.
Henry Walter Bates, naturalista del siglo XIX, describió las riberas del
Solimões como llanas por muchos centenares de km., excepto en lugares donde elevaciones gredosas de la formación Tabatinga sube de siete a catorce metros sobre las inundaciones mayores. Según él, los bajos aluviales, incluyendo
muchas de las islas pequeñas y más recientes, se hallaban cubiertos con una
mezcla de arena y barro, coronadas con yerbas. Las riberas de altura media,
inundadas parcialmente durante las crecientes, son cubiertas con una variedad grande de palmas y Marantaceae de hojas anchas. Terrenos ondulados
más altos, la tierra firme, aparece solamente a intervalos, pero a veces continúa por docenas de km. en las riberas del Solimões. Bates creía que la tierra
firme, así como una parte grande de las tierras fértiles más bajas, eran aptas
para la ocupación humana (Bates 1962: 290 s., 297 s.).
Bates fue el primero en señalar la distinción ecológica crítica entre los
llanos aluviales del río, la várzea, y las tierras altas antiguas, o tierra firme. La
várzea se compone de un mosaico de canales e islas efímeras que son muy fértiles debido a que sus suelos son renovados cada año por los aluviones originados en los Andes. Estas islas fueron cultivadas por los indígenas durante los
siglos XVI y XVII exactamente como son cultivadas en la actualidad. Algunas
de estas islas soportaban pueblos permanentes, unos con treinta malocas o
más, y poblaciones de más de quinientas personas. Por otra parte, los suelos
de la tierra firme son muy pobres. Los cultivos de corto plazo dan buenas cosechas sólo por uno o dos años, aunque, en la misma chacra, los árboles frutales pueden producir por décadas. Por razón de las malas cosechas, es necesario abandonar los cultivos de tierra firme a corto plazo en la ausencia de la
tecnología de terra preta, por lo cual los cultivos de tierra firme son hechos
productivos durante siglos (Myers nd; Myers et al nd; Woods y McCann
1999).
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Lo que veían y reportaban los viajeros más tempranos depende, en parte, sobre la estación del año en la que viajaban. Durante la estación lluviosa,
de marzo a junio o julio, la altura del Solimões en Iquitos es seis o siete m. mayor que durante la estación seca (fig.1)

MESES

En la boca del río Negro la diferencia estacional es de nueve metros
(Sternberg 1975: fig. 6). La vida del Solimões cambia de acuerdo con el nivel
de las aguas. Durante el invierno las islas bajas son inundadas. Los pueblos sobreviven en ellas solamente si las casas son flotantes o colocadas sobre postes
por encima del nivel de las aguas. Hasta principios de la estación seca no se
tiene acceso a los alimentos guardados en silos subterráneos. A la vez se pue-
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den plantar en las orillas de las islas cuando decrece el nivel del agua y los peces son abundantes en los canales que los conducen de las lagunas de la várzea hacia el río mayor. Con el avance de la estación seca maduran los cultivos.
Las tortugas ponen sus huevos en playas donde centenares o miles de personas se reúnen para recogerlos (Bates 1864: 363-5; Humboldt 1974ii: 184).
Las entradas más tempranas
Nada menos que cinco expediciones españoles exploraron el Solimões
entre los años 1538 y 1560. La primera, capitaneada por Alonso de Mercadillo, salió de los Andes peruanos y llegó hasta la provincia de Machifaro (Jiménez de la Espada 1895). La segunda es la famosa entrada de Francisco de Orellana, que descendió el río Napo hasta el Solimões y continuó al oriente hasta llegar al Atlántico. Orellana regresó a la Amazonía inferior en el año de
1545, trayendo una epidemia no identificada que mató a muchos españoles
en las islas de Cabo Verde, donde hizo estación en su viaje de España. Muchos
más fallecieron antes de llegar a la Amazonía mientras que otros, incluyendo
al mismo Orellana, murieron al llegar Hay pocas dudas que transmitieron esta enfermedad a los indígenas de la Amazonía.
La tercera entrada fue capitaneada por Viaruzu, un cacique brasileño,
que guió su gente río arriba, llegando a Chachapoyas en 1549 o 1550.1 Siete
años más tarde, en 1557, Joan de Salinas capitaneó una entrada que salió de
la ciudad Loja, bajó el río Santiago hacia el Marañón antes de subir el río Ucayali hasta su cabecera en la confluencia de los ríos Tambo y Urubamba (Myers
1974, 1990; Porro 1996: 44).
La última entrada del siglo XVI fue la expedición de mala fama al mando de Pedro de Orsúa. En 1560 guió su partida desde Chachapoyas y Moyobamba hasta un astillero en el río Huallaga. Desde allí descendió hasta el Solimões y continuó al oriente hacía el Océano Atlántico. En esta entrada participaron unos mil hombres y mujeres, incluyendo unos trescientos soldados y
seiscientos sirvientes indígenas, así como muchos caballos que fueron comidos o abandonados durante la expedición. Entre los participantes se hallaban
personas experimentadas, que habían participado en expediciones previas.
Aunque hay quienes creen que Orsúa subió el río Negro hasta el Orinoco y el
mar Caribe, una consideración cuidadosa de los detalles del viaje da poco pábulo a esta posibilidad: Ninguna de las historias se refiere a las dificultades de
pasar por el canal de Casiquiare (Rice 1921: 329–334; Spruce 1908i: 386 ss.).
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Más bien, las observaciones de estos historiadores se corresponden con las de
Orellana hechas unos veinte años más tarde.
Después de la conmoción hacia mediados del siglo XVI, el Solimões
quedó fuera de la experiencia europea por más de cincuenta años. Río abajo,
en la Amazonía inferior, portugueses, ingleses, y holandeses peleaban con el
fin de controlar sus riquezas. En los ríos Tapajós y Xingu fueron establecidas
fortalezas holandesas. Los holandeses se aliaron con los tapajosos contra los
ingleses y sus aliados indígenas. Hay pocas dudad que las epidemias europeas
fueron reintroducidas durante esta época (Edmundson 1901, 1903; Heming
1978; Jiménez 1889; Southey 1969i; Sweet 1974). Los portugueses habían salidos victoriosos cuando se realizó la próxima entrada desde los dominios españoles, en 1636, que consistió en dos franciscanos legos y seis soldados que
escaparon de una rebelión indígena en el río Napo y huyeron río abajo hasta
llegar a la fortaleza portuguesa de Curupa.
Aprovechando esta oportunidad de hacer un favor al reino español al
retornar sus súbditos y, a la vez, establecer una frontera entre los dominios
portugueses y los españoles, Pedro de Texeira guió una expedición de dos mil
quinientos hombres río arriba en agosto de 1637. Viajando en cuarenta y siete canoas grandes, investigó las porciones bajas de los afluentes en vez de subir directamente al Napo (Rojas 1889: 78, 82). Si bien las informaciones son
escasas, es probable que la mayoría de estas investigaciones se realizaran antes
de llegar al río Negro, que una región ya conocida a los brasileros a base de sus
“rescates” o extracción de indígenas El regreso de Texeira está bien documentado por Cristobal de Acuña (1941), cuya descripción de la Amazonía ha sido
la historia de la región que ha tenido mayor cantidad de ediciones.
Poco más de una década más tarde, por los años de 1650 y 1651, Laureano de la Cruz descendió a Brasil de su misión entre los omagua del río Solimões. Es evidente que conocía la historia de Acuña, ya que tomó de esta obra
parte de su descripción, confirmando así las palabras de su predecesor (Cruz
1885). Cruz da menos observaciones, pero en parte distintas, que son importantes porque indican que ya habían empezado la decadencia de los pueblos
del Solimões.
El último que consignó observaciones etnográficas del siglo XVII fue el
jesuita P. Samuel Fritz (1922a). En este tiempo la Amazonía inferior había llegado a ser un territorio portugués. Las multitudes de indígenas ya no existían
sino en grupos reducidos esclavizados. El mapa detallado que acompaña la
historia de Fritz (1922b) añade datos importantes sobre la ubicación de las
tribus así como de las zonas ocupadas.
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Las comparaciones entre las historias de mediados del siglo XVI con las
de mediados del XVII sugieren que la realidad etnográfica había cambiado
poco durante los primeros cien años de contacto, con la excepción del número de individuos. Si los soldados de Orellana no introdujeron enfermedades
de origen europeo en 1541, es cierto que las introdujeron en 1545. De ahí que
la reducción de población puede explicar las divergencias entre las observaciones de 1541 y las de 1560 (Ortiguera 1981: 53; Vázquez Almesto 1981: 213;
Zuñiga 1981: 9). En poco más de un siglo, hacia mediados del XVII, las culturas indígenas de la Amazonía inferior habían sido diezmadas por los “rescates” portugueses, combinados con los efectos de las epidemias y la misionización. Las culturas indígenas arriba del río Negro sobrevivieron, pero fueron
sufrieron una nueva merma demográfica por la epidemia que golpeó los
omagua en 1636 (Myers 1992b).
Bajando el Solimões, 1540 hasta 1860
Entre las entradas tempranas, solamente las de Mercadillo y Orsúa pasaron por el Solimões superior, arriba del río Napo. En la formación del Solimões, en la confluencia del río Marañón con el Ucayali, el Solimões tiene un
ancho de unos cuatro kilómetros y corre por la tierra firme en la ribera septentrional por unos veinte kilómetros, antes de cruzar la várzea al río Tamshiyacu. Esta es una distancia de unos treinta kilómetros en línea recta, pero
más si se sigue el curso del río. En este punto la várzea tiene una anchura de
unos veinticinco kilómetros. Poco abajo del Tamshiyacu, el Solimões cruza
nuevamente la várzea, tocando la tierra firme brevemente frente a Iquitos, antes de pasar el delta del río Nanay.
Abajo del Nanay, el Solimões sigue la tierra firme septentrional unos
cincuenta km. hasta llegar al río Napo. En este trecho, la mayor parte de la tierra firme septentrional es arena blanca, aunque un perfíl de la barranca poco
arriba del pueblo de Indiana revela greda oscura y lignita sobre piedra caliza
(fig. 2)
Unos pocos centenares de metros tierra adentro se encuentra arena
blanca directamente sobre la piedra caliza. En contraste, la ribera meridional
se compone de tierras bajas aluviales. La existencia de grandes islas imposibilita ver ambas riberas a la vez. La anchura del río mismo oscila entre dos y cinco kilómetros hasta la frontera de Brasil, donde tiene 2.7 kilómetros (Faura
Gaig 1962: 71; Kauffman, Paredes y Marquina 1998: fig. 5.2).
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Aunque la mitad de la distancia desde las juntas del Ucayali y Marañón
hasta el Napo pasa por las riberas altas de tierra firme, esta región fue completamente despoblada a mediados del siglo XVI, cuando pasó Orsúa, quien
no encontró pueblos indígenas hasta llegar a Isla García, cerca de la boca del
Napo. Cuando visité estos lugares, en 2001, no halle tampoco ninguna indicación de asentamientos prehispánicos en las barrancas de Barrio Florida, Las
Boas, e Indiana.
Como contraste, después de pasar un despoblado por la parte media
del río Napo, Orellana encontró pueblos omagua en el río Napo inferior. Un
pueblo tenía sesenta casas mientras que otros habían sidos abandonados en
anticipación de las inundaciones del invierno (Oviedo 1934: 414).
La Provincia de Aparia/Carari2
Orellana encontró la capital de Aparia3 a poca distancia abajo del río
Napo (Carvajal 1934: 181, Myers 1992b). Estuvo en la ribera septentrional
porque abajo del Río Napo el Solimões continúa por la tierra firme del norte,
pasando Pebas y Orán antes de voltear hacia el sur, llegando a la terra firme
meridional donde se encuentra el actual pueblo de Cochiquinas, Perú (fig.3).
En 1851 Herndon demoró cinco horas entre la boca del Napo y el pueblo de Pebas, y otra siete y media horas hasta llegar a Cochiquinas. Si pode-
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mos interpretar “poca distancia” como menos de cinco horas, la capital de
Aparia en la tierra firme del norte arriba del Pebas tiene que haber estado cerca de Orán, el primer afluente norteño de importancia. Orellana, con su equipo de cincuenta y siete hombres, permaneció en esta capital treinticinco días.
Continuando río abajo de la Isla de García, cerca de la boca del Napo,
a comienzos del verano, cuando el río empieza a descender, Orsúa pasó por
muchas islas y pueblos abandonados hasta llegar a Carari, en la tierra firme
del sur. Algunos participantes en la expedición creyeron que los pueblos habían abandonados por el mal tratamiento dado a los pobladores de la Isla
García. Dado que la capital de Carari estuvo en la ribera septentrional, es probable que haya estado situada cerca del pueblo de Cochiquinas, donde el Solimões llega a la tierra firme del sur. Abajo del Carari encontraron muchos
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pueblos adicionales que también habían sido abandonados, aunque los naturales continuaban trayendo pescados y tortugas, a fin de adelantar el viaje de
los invasores (Vasquez 1981: 210; Zuñiga 1981: 8).
Aunque pensaron que la provincia no era más ancha que el río mismo,
Orsúa mandó un equipo tierra adentro de Cochiquinas para averiguar si eran
caminos o pueblos. Subió un riachuelo por canoa y continuaron a pie, pasando una loma antes de encontrar a unos nativos que llevaban casabe y otros
bienes. La mayoría huyó, pero los españoles capturaron a una mujer, cuyo
idioma y ropa eran distintos a los de los solimões, por lo cual se dieron cuenta que pertenecía a otra tribu. Por señas4 les indicó que su pueblo distaba cinco días de viaje hacía el sur (Vásquez 1981: 211; Zuñiga 1981: 8), quizás en el
río Javarí o su afluente, el río Esperanza.
Lo que fue el reino de Aparia para Orellana, y las Provincias de Carari
y Manicuri para Orsúa en el siglo XVI se conoció en el siglo XVII como el reino de los omagua. Su territorio se había reducido, y ya alrededor de 1639 se
habían retirado al este. Vivían solamente en las islas, abandonando la tierra
firme para protegerse contra los ataques de los teamas [ticuna], que vivían al
norte del Solimões, y de los curinas [culina] que vivían al sur.5 En esta época,
el primer y más grande pueblo de los omagua se hallaba en una isla abajo del
río Napo. La mayoría de las islas estaban ocupadas o cultivadas, pero la provincia no era más ancha que el río mismo (Acuña 1986: 72).
Los omagua continuaban viviendo en las islas, ocupando más de treinta de ellas cuando llegó el P. Fritz en 1686. El mapa de Fritz indica que las islas de los omagua se extendían entre el Napo hasta un punto abajo del río Jutai, una distancia de más de quinientos km. Parece que el primer pueblo se hallaba en el mismo lugar que en el tiempo de Acuña. Continuaban luchando
con los ticuna así como con los cammuri y los peba del norte. Es probable que
también pelearan con los culina del sur (Fritz 1922a: 55, 76, 99, 110; 1922b).
Poco después Fritz mudó la misión a la tierra firme septentrional, poco más
abajo del río Orán, unos veinticinco km. abajo del río Napo, cerca del sitio
ocupado por el actual pueblo de Orán.6 Descubrimientos recientes en este último lugar sugieren que es el sitio de la primera misión de P. Fritz en la terra
firme (Acuña 1942: 67-9, 1986: 72; Fritz 1922a: 54-5; 1922b; Myers nd). Es posible que este sitio haya sido también la capital de Aparia.
No hay una razón obvia para el movimiento al oriente del territorio de
los omagua entre 1560 y 1639. Los habitantes de Borja, establecido abajo del
Pongo de Manseriche en 1619, presentaban poca amenaza para los omagua
aunque los maina, naturales de la zona, habían sido esclavizados por los espa-
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ñoles. Los restantes maina se habían retirado al río Pastaza. Es posible que las
colonias españoles en el Napo superior hayan sido una amenaza, aunque se
hallaran muy distantes del río Solimões. No obstante, los omagua [omaguayete] que vivían en el Napo superior y el Aguarico en el tiempo de Orellana ya
vivían tierra adentro, por las cabeceras del Curaray y del Tiputini. La explicación se halla quizás en las relaciones de poder que existían entre los omagua y
sus enemigos de la tierra firme. Las poblaciones de pueblos grandes son más
vunerables a las imposiciones de las epidemias que los que viven en pueblos
pequeños y móviles (Morey y Morey 1973). Con la pérdida de poblaciones a
causa de las enfermedades, los omagua fueron menos capaces de defenderse
contra sus enemigos, y por eso se retiraron a las islas, aunque continuaron peleando con los ticuna hasta mediados del siglo XX (Nimuendajú 1952: 66 s.).
Al oriente de Cochiquinas, el río Solimões regresa a la tierra firme del
norte, abandonándola sólo ocasionalmente. La várzea tiene una anchura entre quince y treinta kilómetros con muchas islas que impiden la vista entre las
riberas opuestas. Río arriba de Santa Rita, Brasil, el río pasa por el centro de
su várzea por unos cuarenta km. antes de llegar a la ribera meridional cerca
de São Paulo de Olivença. Poco después cruza de nuevo a San Antonio de Iça,
que está en la ribera oriental del río Putumayo, que entra del norte. En noviembre de 1851, Herndon demoró más de ochenta horas de viaje entre los
Napo y Putumayo. Todo pertenecía a la provincia de los omagua (1852: 22840). Poco más abajo del Putumayo, la várzea se estrecha. En la boca del río Tonantins tiene una anchura de poco más que quinientos m. Aquí se encuentra
un gran sitio arqueológico de terra preta con cerámica polícroma, del cual se
divisa al río Tonantins desde el oriente (Brown y Lidstone 1878: 472). Es probable que éste haya sido el límite oriental de la provincia de los omagua, y debe haber uno de sus pueblos mayores para defenderse contra sus enemigos de
río abajo.
Las Provincias de Machifaro/Aysuares
Saliendo del territorio de Aparia en el punto máximo de creciente del
río, Orellana viajó durante once días por una región desocupada antes de llegar a la provincia de Machifaro. Encontrando poca tierra alta, el grupo tuvo
que pasar las noches a borde de los botes, ya que no viajaban de noche. Veinte años más tarde, Orsúa demoró nueve días en pasar la misma zona desocupada después de salir de la provincia de Carari y Manicuri. Durante ese lapso
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desembocaron dos ríos, (Vásquez 1981: 212), identificables como el Jutai y el
Juruá.
Es probable que la zona despoblada se corresponda con la región de tierras bajas que empieza al oriente del pueblo de Belo Horizonte (fig. 4).

Aquí la várzea se expande hasta diez o quince kilómetros y el río pasa
por el centro por unos sesenta km, antes de tocar tierra firme cerca de Petrolina. Inmediatamente abajo de Petrolina, el Solimões regresa a la várzea hasta
llegar a la tierra firme meridional al oriente del río Jutai. Sigue por este lado,
pasando Fonteboa, antes de llegar al río Jurua, unos cien km río abajo. Pasando el río Juruá, el Solimões continúa por la terra firme meridional por unos
diez o doce km, cuando de nuevo entra en la várzea por unos sesenta km, quizás el doble siguiendo el curso del río, antes de llegar al pueblo de Uarini en
la ribera meridional.
Orellana encontró la provincia de Machifaro poblada densamente y
con muchos pueblos grandes. Viajando día y noche, por una distancia de sesenta a ochenta leguas fueron tantos que no pudo contarlos. Muchas veces la
distancia de un pueblo al otro era menor a la distancia alcanzada por un tiro
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de ballesta, nunca más de media legua. Uno de los pueblos se extendía por
unas cinco leguas sin espacios grandes entre las casas (Carvajal 1934: 197 s.;
Oviedo 1934: 424).
Veinte años después, algunos miembros del partido de Orsúa contaron
otra historia. Criticaron a los de Orellana porque no conocían la tierra, porque viajaban de noche, y porque no entendían lo que veían (Vásquez 1981:
213 s.). En suma, a los viajeros de 1560 les parecía que las poblaciones no eran
tan grandes ni tan ricas como indicó Orellana. Retrospectivamente, es posible, aún probable, que durante los veinte años que mediaron entre los dos viajes se haya dado una fuerte merma de población. Si las epidemias europeas
fueron introducidas por Orellana durante su segundo viaje, la reducción podría haber alcanzado el 75% (Myers 1988). No obstante, sobrevivían unos
veinticinco a treinta pueblos. Las grandes casas circulares se hallaban cubiertos con hojas de palmera que llegaban hasta el suelo. Cada casa tenía dos
puertos y era ocupada por cien personas.
El pueblo más grande que vieron se hallaba situado en la ribera meridional. El segundo pueblo, Moçomoco, se hallaba en el centro de savanas, probablemente cerca de Tefé. Su tamaño era tal que la expedición entera, casi mil
personas, ocupaba solamente una porción del pueblo (Hernandez 1981: 1935; Gonzalo de Zuñiga 1981: 218; Ortiguera 1981: 65; Vásquez 1981: 212-3).
De Moçomoco, Santiago Pizarro guió a un equipo de españoles e indios del
Brasil tierra adentro, siguiendo un camino donde encontró dos pueblitos
(Ortiguera 1981: 70, 76; Vasquez 1981: 215, 219). Continuando río abajo, después del asesinato de Orsúa, los restantes miembros de la expedición pararon
en otro pueblo formado solamente de dos malocas (Vasquez 1981: 220).
El territorio desocupado entre los aparia y machifaro permaneció hasta 1637, cuando correspondió a la desocupación entre los omagua y los aysuari [curuzirari, culimán, o solimões] cuyo territorio empezó unos veintiocho
leguas abajo del río Juruá, cerca al pueblo actual de Uarini. Es probable que el
mismo lugar marcó el dominio de Machifaro en el siglo anterior. Uarini se hallaba en las riberas altas de la ribera meridional del Solimões mientras que las
huertas estaban en las islas. Aunque habia sido un pueblo grande en 1637, en
1650 quedaban solamente dos casas (Acuña 1942: 74, 78; Cruz 1885: 195). La
provincia aysuari continuaba al oriente en la ribera meridional del Solimões.
Acuña la mencionó como la más poblada de todas las provincias amazónicas.
A veces los viajeros no perdían de vista de las malocas durante un lapso de
cuatro horas y raramente viajaron más de cuatro horas entre los pueblos. Es-
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pecialmente anotó la cerámica de los aysuari que hacían para cambiar con
otras naciones (1942: 74).
Catorce leguas río abajo del pueblo más grande, llamada la Aldea del
Oro, entra el río Japurá del norte, seguido por la boca del Lago Tefé y después
Lago Catuá a distancias de cuatro y diez leguas. En el tiempo de Acuña, el Lago Tefé estaba ocupado por los paguana mientras las riberas del Lago Catuá
estaban también densamente habitadas por un grupo no identificado (Acuña
1942: 77 s.). Hacía fines del siglo, los “pauanas” ocupaban la región entre los
ríos Tefé y Catuá (Fritz 1922b).
Siguiendo otras seis leguas río abajo se encuentra la boca superior de
Araganaruba [paraná Copea] que conduce al río Japurá, seguido por la boca
inferior dieciséis leguas más adelante. Todo eso corresponde con lo que se
puede observar en los mapas de RADAMBRASIL. Acuña entendía exactamente la geografía. Otras veintidos leguas al oriente terminaba la provincia de
los aysuari con un pueblo de cuarenta casas (Acuña 1942: 77 s.).
Catorce años más tarde, en 1651, Cruz notó que el río Juruá entraba del
sur unas veinticuatro leguas abajo del último pueblo de los omagua y que la
provincia de los aysuari empezaba unos veintiocho leguas abajo del río Juruá
– un despoblado de cincuenta y dos leguas. La provincia de los aysuari tenía
ochenta leguas de largo. Las casas estaban en las barrancas; los cultivos en las
islas. Las casas estaban hechas de madera y paja con una sola puerta (en contraste con el siglo anterior), muy pequeña y cubierta, a fin de los mosquitos.
Las rancherías estaban separadas entre sí por media legua, una legua, o más.
Como los machifaro en el siglo anterior, los hombres y las mujeres aysuari no
llevaban ropa. Fabricaban cerámica, bebían de calabazas, y cambiaban estos
objetos con sus vecinos (Cruz 1885: 195 s., 1999: 365).
Frente al lugar de los aysuari entran muchas riachuelos del delta del río
Japurá. En la boca del Araganaruba [paraná Copea] había un pueblo de cuarenta casas de los yaguanais, cuyo idioma ya no pudo entender el lenguaje
(Cruz 1885: 195 s.; 1999: 365).
Omagua/Yoriman/Yurimagua
Para Orellana, la provincia de Machifaro fue solamente una de las cuatro provincias que existían entre los ríos Jurua y Negro. En las cercanías se encontró la provincia de omagua [oníguayal, omaguci], seguida por paguana, y
otra provincia sin nombre antes de llegar al río Negro (Carvajal 1934: 199,
204; Oviedo 1934: 424). A pesar de que tenían el mismo nombre, los omagua
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del siglo XVI fueron un grupo étnico distinto de los omagua del siglo XVII.
Los omagua del siglo XVI estaban desnudos mientras que los omagua del siglo XVII llevaban cushmas como las de los carari que vivían en la misma region en el siglo anterior.
Es difícil averiguar con exactitud los linderos de las últimas tres provincias, dado que las dos historias de la entrada de Orellana difieren algo sobre la
cuestión de la geografía regional. La historia de Carvajal indica que el río de
Trinidad [el Purús] está en la provincia de los omagua, que incluía el pueblo
de la Loza, mientras que los pueblos conocidos como de los Bobos y de los Viciosos se hallaban en la provincia de Paguana (Carvajal 1934: 202-4). Al contrario, la version de Oviedo indica que Loza y Bobos estuvieron río arriba del
Purús mientras que Viciosos estaba río abajo (Oviedo 1934: 425-6).
En mi opinión parece probable que las primeras tres provincias se hallaban situadas río arriba del río Purús. La provincia de los omagua se extendía por más de cien leguas en la ribera meridional. En particular, Carvajal enfatizó la importancia de cerámica en un pueblo sobre la barranca: “Encontramos mucha porcelana, muy bien hecha, con varias clases de pintura sobre
ellas, y vitrificada, jarras así como otras clases de vasijas.” (Carvajal 1934: 201
s.). La provincia se distinguía no solamente por la cerámica sino también por
la presencia de oro y plata. En este pueblo se encontró también un templo con
dos figuras gigantes así como muchos caminos, más ancho que caminos reales, que iban tierra adentro (Carvajal loc.cit.; Oviedo 1934: 425, 432).
No obstante el hecho que la provincia de los omagua haya sido el objetivo de la entrada de Orsua, la menciona solamente de paso como ubicada en
un afluente que entraba del otro lado [norte?] del Solimões, río abajo de los
machifaro (Hernandez 1981: 193). Ya los historiadores de la entrada de Orsúa
fueron desviados por el asesinato de su jefe y las intrigas que lo siguió.
A mediados del siglo XVII, los omagua de Orellana eran conocidos como los yoriman, cuya provincia comenzaba dos leguas río abajo de los aysuari. Fueron los más conocidos y belicosos de todas las naciones de la Amazonía. Entre otras cosas, habían aterrorizado a la expedición de Texeira en su
viaje río arriba. Vivían en la ribera meridional del Solimões, no solo en la tierra firme sino también en las islas. El pueblo más occidental se hallaba en la
boca de un río cristalino. Veintidos leguas río abajo estaba el pueblo más
grande, legua y media de largo con cuatro, cinco, o más familias viviendo en
una sola casa. Treinta leguas más adelante se hallaba otro pueblo grande sobre una isla, a diez leguas de la frontera de la provincia que estaba dos leguas
del río Purús (Acuña 1942: 78-80).
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Según Cruz, la provincia de yoriman empezó en la ribera meridional
poco abajo del río Aragatuva y seguía “en ambos lados del río” por unas sesenta leguas. Se encuentran pueblos de veinte a veinticuatro casas en ambos lados del río, sus habitantes iba desnudos. El último y mayor pueblo estuvo solamente dos leguas río arriba del río Purús. Ya conocidos de los portugueses,
sus habitantes se defendieron con dardos de atalatl (Cruz 1885: 196). Es posible que este pueblo en ambos lados del río es el que tardó más de un día en
pasar la expedición de Texeira en la década anterior (Rojas 1889: 93).
La presencia de pueblos en ambos lados del Solimões dentro de una sola provincia es un caso raro. Por lo usual, son tierras altas en un lado, y tierras
bajas en la ribera opuesta. La situación geográfica es distinta unos veinte km
al oriente del paraná Copea. Aquí el Solimões voltea al sur, pasando por un
canal estrecho entre una isla de terra firme al norte y terra firme de la ribera
meridional al sur. Sigue por una distancia de sesenta km antes de llegar a la
várzea del río Purús. Con toda probabilidad esta provincia de yoriman fue la
conocida como “de los omagua” en el siglo anterior.
Cincuenta años más tarde, las tierras antes desocupadas entre el río Japurá y el río Napo fueron ocupadas por completo por los yoriman o yurimagua que se mudaron río arriba, a la terra firme entre los ríos Jutai y Juruá. Dejaron al oriente los aysuari, cuyos pueblos ya fueron confinados a las islas río
arriba y río abajo del río Jurua, al oeste del Japurá. Todos los terrenos río abajo del Japurá habían sidos abandonados por temor a los portugueses y sus
aliados, los taromas y arubas (Fritz 1922a: 63, 74; 1922b).
Paguana
En el tiempo de Orellana los paguana vivían río abajo de los omagua.
La historia de Carvajal sugiere que existía una zona desocupada entre los dos.
Es probable que este intervalo corresponda con el travesero del Solimões por
la várzea del sur al norte, saliendo cerca del actual pueblo de Camara, y llegando cerca del actual pueblo de Tamadaré (fig. 5).
Al oriente de Tamadaré el Solimões sigue la ribera septentrional por
unos setenta kilómetros, frente de la boca y várzea del río Purús, hasta llegar
al pueblo de Anamá, unos diez kilómetros abajo del Purús. Poco al oriente de
Anamá, el Solimões cruza al sur y después de solamente cinco km, regresa a
la ribera norte cerca de Manacapuru. Abajo del Manacapuru la várzea tiene
una anchura de menos de un kilómetro hasta que llega al río Negro.
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Al comienzo de Paguana se encontró el pueblo de los Bobos, de dos leguas de largo (1934: 202-3) frente a la boca del río Purús. En este pueblo Orellana encontró llamas7 y una cantidad de plata, así como muchos caminos que
conducían tierra adentro hacia la capital del jefe principal. Saliendo del pueblo de los Bobos, viajaron por una región muy poblada, pasando más de veinte pueblos en un lado del río en solamente un día. Sin la posibilidad de ver
ambos lados del río por razón de la creciente en el mes de mayo, viajaron dos
días por la ribera septentrional antes de cruzar al otro lado antes de llegar al
pueblo de los Viciosos, que se hallaba río abajo del Purús, según la versión de
Oviedo. Este pueblo tenía más de quinientas casas, divididas en barrios, y una
extensión mayor a dos leguas y media [unos diez km] (Carvajal 1934: 203;
Oviedo 1934: 426). Si los paguana de Carvajal pueden ser identificados como
los paguana de Acuña y los pauana de Fritz, es evidente que habían migrado
río arriba y tierra adentro antes de 1637.

236 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

Al oriente del río Purús
Parece que la cuarta provincia existía en la tierra firme del norte, cerca
del pueblo actual de Manacapuru. Es un lugar estratégico, con una extensa
vista río arriba, al oeste. Río abajo, la várzea tiene un ancho de menos de un
km hasta llegar al río Negro. En el siglo XVI tuvo una población grande y guerrera, más guerrera que los paguana (Carvajal 1934: 204). Aunque no se los
menciona, es probable que existieran caminos que comunicaron con los pueblos del río Negro, formando una sola entidad política. En Manacapuru se encuentra un sitio arqueológico de terra preta que se extiende por una distancia
mayor a cuatro km y cubre más de 80 ha. (Hilbert 1959, 1968; Myers 1973,
1982; Simões y Araujo-Costa 1978: 79; Smith 1980: table 2). Aunque Lathrap
cree que los niveles superiores están fechados unos mil años antes de la llegada de Orellana (1970: 156), es probable que un lugar de tanta importancia estratégica haya sido ocupado con frecuencia, si no continuamente, durante los
últimos siglos antes de la llegada de los españoles, época en que la guerra era
habitual entre los pueblos amazónicos.
En el siglo XVII Acuña anotó que el río Basururú [Manacapuru] entraba del norte treinta leguas abajo del Purús y treinta y ocho leguas arriba del
Negro. Dice que fue ocupado por muchas provincias de los carabayana que
utilizaban arco y flecha, a diferencia de las otras tribus que usaban atlatls y
dardos. Además tenían herramientas de hierro que obtenían de los holandeses de Guayana (Acuña 1942: 81-2).
Los caripuna y zurina ocupaban la ribera septentrional abajo del Purús
hacia mediados del siglo XVII. Se los conocía por su escultura en madera, especialmente bancos zoomorfos y atlatls que cambiaban con otras naciones.
Acuña juzgó que sus esculturas eran superiores a las producidas por muchos
escultores españoles (1942: 80-1). En el siglo anterior, los caripuna controlaban tierras más al este, abajo del río Negro, en la ribera septentrional. Fueron
los enemigos de los pueblos río abajo, hacía el oriente (Guzmán 1934: 360;
Muñoz Ternero 1934 363; Oviedo 1934: 400). Unas décadas más tarde los caripuna se mudaron hacía las cabeceras del río Negro, donde fueron los intermediarios en el canje entre los franceses de Cayenne y los tarona del río Negro (Fritz 1922a: 73, 97). En el año de 1787 vivían al oeste del río Jatapu, un
afluente septentrional del Amazonas, aguas abajo del río Negro (Rodrigues
Ferreira 1974: 55-57).8
Hacia mediados del siglo XVII estas densas poblaciones se habían retirado río arriba o tierra adentro. Pasando los yoriman, Cruz viajó setenta le-
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guas sin ver pueblos o poblaciones, solamente árboles, islas, y las desembocaduras de dos ríos, uno del sur, otra del norte (Cruz 1885: 196).
Tierra Firme y várzea en las regiones desocupadas
Durante el siglo XVI fueron dos secciones largas del Solimões superior
que fueron desocupadas antes de que la presencia europea llegara a ser un factor importante. Aunque una vez supuse que estas tierras sin ocupación humana fueron en su mayor parte un fenómeno cultural (Myers 1976), más recientemente llegué a pensar que podría atribuir su ausencia a factores ambientales. Esto es, que las márgenes del Solimões fueron ocupadas donde el río se
acercaba a la terra firme, y no lo fueron donde el río pasó por el centro de su
várzea con tierra anegadas a ambos lados. Este estudio revela que la hipótesis
revisada es correcta solamente en parte.
Empezando con la confluencia de los ríos Ucayali y Marañon, el Solimões corre por la terra firme del norte por más o menos la mitad de la distancia al río Napo, tocando la terra firme del sur solamente cerca de Tamshiyacu. En total, hay más de 65 km de tierra alta que podían ser ocupados. No
obstante, Orsua atestigua que esta zona estaba vacía durante el siglo XVI.
También estuvieron desocupadas durante el siglo XVII, cuando los jesuitas
fueron estableciendo las misiones de Mainas. Igualmente estuvieron desocupadas porciones adyacentes de los partes inferiores de los ríos Marañon, Huallaga, y Ucayali así como la parte media del río Napo desde la boca del Aguarico hasta las poblaciones omagua en el parte inferior del río. Los restos arqueológicos reportados de esta zona siempre proceden de la región fronteriza con el Ecuador y no de las partes medias del río.
Ninguna parte de estas tierras altas es apta para la agricultura, pero
tampoco lo es la terra firme en las regiones ocupadas. Gran parte de los suelos sobre las rocas cumbres al norte del Solimões superior es de arena blanca
(Kalliola y Flores Paitán 1998). Cerca de Barrio Florida, entre los ríos Nanay
y Napo, se encuentra una colina de esta arena blanca sobre unos siete m. de
arena morena, y después la roca cumbre. Cerros aluviales y tierras pantanosas
se hallan a cada lado de estas colinas arenosas. En la ribera del Solimões la roca cumbre está cubierta por gredas aluviales de color gris (fig. 2). No obstante la pobreza de los suelos, se encuentran viviendas cerca del río así como a lo
largo de la colina arenosa, aunque parece que la mayor parte de los cultivos
están en tierras aluviales. A corta distancia río abajo, en las vecindades de Las
Boas y Indiana, se encuentra solamente lomas sin señales de las arenas blan-
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cas. Al otro lado del río se ve solamente terrenos aluviales. No son visibles viviendas permanentes, aunque se afirma que hay gente que vive tierra adentro.
En las islas se cultivan arroz, maíz, y otros cultivos de maduración corta. Estas islas impiden la vista simultánea de ambas riberas.
La otra región desocupada se extendía por varios centenares de kilómetros entre el río Putumayo y el delta del río Japurá. Abajo del Putumayo, el Solimões corre por el medio de su várzea por alguna distancia antes de acercarse a la tierra firme meridional, que se extiende unos ochenta km antes de llegar a la provincia de machifaro, o de los aysuari, que fue su nombre más tardío. La tierra firme desocupada entre los ríos Jutai y Jurua es poco diferente
de la tierra firme río abajo del Jurua, que fue densamente ocupada durante el
siglo XVI. En ambos casos se considera esta terra firme “inapto o de poco uso
por fines agrícolas.” Solamente se considera a la várzea misma como apta para el cultivo (RADAMBRASIL 1977, vols. 14, 18: Mapas do Aptidão Agríola).
Aunque tanto Bates como los misioneros y otros europeos contaban las
virtudes de la tierra firme para la habitación humana, excluyendo la várzea,
los indígenas no fueron de la misma opinión. Muchas islas fueron ocupadas
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aún durante las crecientes, por lo cual en algunas partes construyeron sus casas temporarias sobre pilotes (Vázquez de Espinosa 1948: 387 s.) - exactamente como se hace en el barrio de Belén de Iquitos hasta la fecha. Fritz anotó que la proa de su canoa estuvo dentro de su casa durante las crecientes de
1689 cuando permanecía en un pueblo yurimagua (1922a: 60 s.).
Si la explicación ecológica no sirve más que para la mitad de las regiones desocupadas, tenemos que reexaminar los factores culturales. Es evidente
que la guerra fue endémica entre las provincias principales del Solimões, no
solamente entre las provincias mayores de los ríos, sino también entre ellos y
los pueblos de tierra adentro. Por ejemplo, guerreros carari atacaron a los machifaro en 1561 (Ortiguera 1981: 66; Vasquez 1981: 213). Durante la primera
mitad del siglo XVII, los cocama del Ucayali jalaron sus canoas sobre la pampa de Sacramento hasta los afluentes del Huallaga y de allí descendieron para
atacar a los pueblos de este río, sin excluir los pueblos españoles, y escaparon
sobre las crecientes de las inundaciones. Tanto fue el temor de los cocama que
los pueblos nativos fueron trasladados tierra adentro. Solamente quedó una
colonia de los cocama en las riberas del Huallaga hacia mediados del siglo
XVII (Chantre y Herrera 1901: 140; Cueva 1904: 42; Figueroa 1904: 99). En el
siglo siguiente, los omagua-yete de las cabeceras del río Tiputini usaban la
misma táctica para atacar a las colonias españoles (Maroni 1988: 118). A la
vez, guerreros omagua del Solimões ascendían el río Napo para atacar a los
omagua-yete (Uriarte 1986: 134).
Conclusiones
La concordancia que hemos puesto de relieve entre las evidencias de las
historias más tempranas con evidencias arqueológicas y geografícas permite
extraer datos importantes sobre los pueblos indígenas al momento de la conquista. Según este análisis, las zonas desocupadas pueden ser parcialmente explicables por la falta de tierra firme, pero segmentos importantes de terra firme adyacente al Solimões superior no fueron ocupados. Es probable que hostilidades entre pueblos ribereños contribuyeran a la formación y mantenimiento de estas zonas desocupadas que otorgaban seguridad a los combatientes. Se puede demostrar históricamente tales hostilidades entre los omagua y
los machifaro y entre los omagua y omagua-yete del Napo superior.
Mientras que extistían zonas desocupadas en el Solimões superior y sus
afluentes, parece que el Solimões inferior no tenía tales zonas aún hacia mediados del siglo XV. Los aysuari se hallaban separados de los yoriman sola-

240 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

mente por dos leguas [8 km], poco más que la distancia entre pueblos dentro
de una provincia. Los yaguanai tenían un pueblo grande al otro lado del río,
frente a los aysuari. Tanto esta proximidad, así como similitudes en casas y ropa y aún una red de intercambio (Myers 1982b; Porro 1996: 125-131), sugieren que por lo menos existían relaciones amistosas, e incluso una confederación.
La distribución geográfica de las culturas nativas fue estable durante el
primer siglo de contacto, entre la entrada de Orellana hasta mediados del siglo XVII, no obstante la probabilidad de pérdidas abruptas de población a
causa de las enfermedades europeas. En gran parte las epidemias explican las
discrepancias entre las observaciones etnográficas durante la expedición de
Orellana en 1540 y las de la expedición de Orsua en 1560. Por otro lado, hay
poca duda que los miembros de la entrada de Orellana fueron abrumados por
lo que vivieron, y fueron aterrorizados por las grandes cantidades de indígenas así como por la falta de cualquier soporte logístico.
Hacia mediados del siglo XVII se habían dado cambios dramáticos. Los
portugueses salieron victoriosos de sus luchas contra los holandeses, ingleses,
irlandeses, y escoceses. En poco tiempo se extendieron los “rescates” portugueses hasta el río Negro. Tanto fue el poder portugués secular que los misioneros no tenían siquiera la ilusión de que podrían crear un estado religioso
como el de los jesuiítas en Paraguay, ni siquiera como el de las misiones de
Mainas. No obstante, los grupos indígenas del Solimões, del río Negro hasta
el río Napo, quedaron fuera de la influencia directa de las misiones de Mainas
y de los portugueses de río abajo. Parece que la cultura cambió poco antes de
la epidemia de viruela que llegó a los omagua en 1648. También fueron afectados los pueblos del Solimões inferior. La Villa del Oro, que era un pueblo
grande en 1642, se redujo a solamente dos casas en 1651. También desaparecieron en esta época los caripuna, zurina, y carabayana del río mayor.
Durante los cincuenta años posteriores, los pueblos del Solimões continuaron en una situación de aprieto entre los portugueses y las misiones de
Mainas. Los yurimagua abandonaron sus pueblos arriba del río Purús para
establecerse entre los ríos Jatai y Jurua. Poco más tarde se retiraban al río Huallaga, bajo el control directo de los jesuitas. Después de 1776 desaparecieron
por completo del recórd etnográfico aunque se conserva su nombre en el de
la ciudad moderna situada en el mismo lugar. Los omagua aceptaron su primera misión en 1686. En el año de 1712 se retiraban río arriba, frente a la boca del Ucayali, bajo la protección de los jesuitas para reducir la amenaza de
rescates portugeses.
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Es probable que buscara una tierra sin mal, tema importante en las tradiciones de los
tupí (Reagan 1983). Este tema apareció de nuevo en el reclamo de territorios peruanos
afectados por un derrame de petróleo en octubre de 2000 (email de las “Organizaciones Cocama-Cocamilla,” Iquitos, 15 de enero del 2001).
Mucha confusión se origina de la costumbre de llamar una provincia con el nombre de
su jefe principal. Por eso, después de muerto Aparia, su provincia recibió el nombre de
su sucesor. Aumenta el problema el hecho que se usaba nombres como Omagua o Paguagua en varios generaciones. Por eso, el provincia de Omagua del siglo XVI puede ser
enteramente distinto de la provincia de Omagua en el siglo XVII. Igualmente, en el siglo XVI hubo un cacique de nombre Aparia en el Napo superior y otro en el Solimões.
La provincia de Aparia de Orellana fue la de los Omaguas del siglo XVII.
El lenguage de señas es poco confiable en tales circunstancias. No obstante, el equipo
incluya indios de Brasil que habían estado en el Perú por unos cinco años, tiempo suficiente como para aprender español. Como hablantes tupi, debían entender el lenguaje de los carari.
Acuña no menciona a los mayoruna, lo que da algún soporte a la idea que los mayoruna, o barbudos,migraron a su ubicación actual en el río Huallaga. Si es cierto, sería el
único pueblo de lengua pano que vivió en el bajo Huallaga.
El mapa de Fritz muestra que la misión en tierra firme estaba situada al este del río
Huerán [Orán]. El sitio de su misión en la isla debe haber estado en las cercanías.
Es probable que las llamas se hayan originado de la expedición que Pacahcuti Inca Yupanqui envió hacía Amazonía (Vasquez 1948: 538). Aunque por lo general se considera que esta entrada ascendió el río Beni hacía el mediodía hasta Bolivia, no hay razón
para suponer que viajaron contra la corriente. No es menos probable suponer que viajaron río abajo en el río Madre de Dios hasta llegarar al río Purús y que permanecieron
en el Purús mismo. Desde este sitio, mantuvieron contacto con los inca de la sierra hasta el tiempo de la conquista española.
Hacia mediados del siglo XVIII otros “caripunas” vivieron por los cabeceras de los rios
Purús y Madeira. Dado que hablaban una idioma pano relacionado con la lengua chacaba es probable que fueran enteramente distintos de los caripuna del norte (Church
1912: 127-34; Craig 1907; Herndon and Gibbon 1854ii: 293 – 301; Loukotka 1968: 174).
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LOS VEGETALES EN EL ARTE
DEL TATUAJE DE LOS INDÍGENAS
DEL GRAN CHACO
Pastor Arenas
Resumen. Los tatuajes han sido ampliamente difundidos entre la mayoría de los grupos indígenas del Gran Chaco. Gente de la familia lingüística guaycurú (Abipón, Caduveo, Mbayá y Toba) se caracterizan por su abundante ornamentación. Este documento describe productos de plantas que son utilizados como tintes, escarificantes y técnicos de trabajo, la información presentada aquí fue recogida de la literatura de fuentes históricas y de investigación
d campo llevados con los grupos étnicos sobrevivientes.

Introducción
El estudio de la práctica del tatuaje es un campo de mutuo interés para las ciencias biológicas y para las ciencias del hombre. Constituye uno de
esos ámbitos de la vida de una sociedad –como son la alimentación, la medicina, el ciclo anual o el ciclo vital- que se prestan especialmente para un análisis a partir de la mirada y reflexión de ambas disciplinas. Pero la temática del
tatuaje se enriquece aún más por los intereses de otras especialidades, como
la historia del arte, la medicina legal, la dermatología, la infectología y la fitoquímica, entre otros campos del conocimiento.
En esta aproximación centralizaremos nuestro aporte en una catalogación preliminar de los productos vegetales y las técnicas que aplican en el tatuaje diversas etnias chaquenses. Situaremos al tema en el ámbito de la vida
social y cultural de estas sociedades para enmarcarlo en la perspectiva etnobotánica. Los resultados de este trabajo se basan en datos de fuentes bibliográficas y en informaciones y material obtenido durante trabajos de campo. En
la actualidad los datos que nos llegan son muy fragmentarios y están completamente desdibujados en la memoria de estos pueblos. En tal sentido, la información reunida nos brinda un panorama que ayuda a esclarecer un tema poco conocido e indagado hasta el momento en la región.
La importancia y difusión del tatuaje entre las etnias del Chaco en las
primeras décadas del siglo XX aún llamaron la atención de numerosos obser-
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vadores, quienes dejaron descripciones y detalles muy útiles, así como ilustraciones de los motivos (Boggiani1900; Karsten 1932; Lehman-Nitsche 1904a,
1907; Nordenskiöld 1912; Palavecino 1928, 1933).
En las primeras décadas del siglo XX esta práctica comenzó a perder vigencia, siendo abandonada progresivamente desde los años 40 hasta nuestros
días. Durante los años 70 y 80 sólo era posible observar tatuajes en personas
ancianas o entre aquellas que vivieron durante su niñez en poblados muy
apartados. Pero, a fines de los años noventa y en los principios del presente siglo, pudimos observar que los jóvenes toba-pilagá nuevamente se tatúan. Esto no resulta extraño por el grado de generalización que tiene este fenómeno
entre los jóvenes actuales. En efecto, el acceso a los medios de comunicación
gráficos y especialmente a la televisión, les muestra a sus figuras populares:
cantantes, músicos, actores y sobre todo jugadores de fútbol, que llevan llamativos tatuajes. Nada más sencillo que revivir esta práctica, que no tiene ningún
tipo de contravención con sus valores, y los sitúa en la moda. Lo llamativo es
que los tatuajes se realizan con las técnicas tradicionales pero los diseños son
los que provienen de la sociedad nacional: fechas, nombres, iniciales, diseños
figurativos, entre otros, que no tienen ninguna relación con los que fueron relevados por los etnógrafos mencionados anteriormente. De destacar es que no
se efectúan tatuajes faciales, que fue lo habitual en el pasado. En este trabajo
trataremos de reseñar lo que significaron para las sociedades del pasado. Resta por indagar el papel y sentido que tienen estos ornamentos para los nativos de nuestros días, y cual es el grado de difusión de esta práctica entre las
demás etnias.
El tatuaje y la pintura corporal estuvieron ampliamente difundidos entre todas las etnias del Chaco; la primera expresión no abarcó a todas las etnias mientras que la segunda las comprendió a todas. Ésta persiste aún en
nuestros días y, dada su importancia, en cualquier investigación sobre ornamentación corporal requiere un tratamiento particularizado. En este artículo
no lo hacemos, pero la mencionaremos porque en aquellas sociedades donde
el tatuaje se perdió tempranamente a raíz del contacto con el blanco, la pintura adquirió una forma que sugiere un papel sucedáneo del tatuaje.
Materiales y metodología
Este trabajo se basa en los materiales obtenidos a partir de estadías de
campo llevadas a cabo entre comunidades nativas del Gran Chaco. Se investigó también la documentación contenida en fuentes escritas, sobre todo en
aquellas anteriores a la segunda mitad del siglo XX. La información original
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vertida en este artículo proviene de investigaciones de campo sobre etnobotánica de indígenas del Gran Chaco (véase Fig. 1). Éstas se llevaron a cabo a partir de 1973 y trataron temas muy variados. Su finalidad específica fue relevar
el uso y los conocimientos que tienen estos grupos humanos sobre su entorno vegetal.
La investigación bibliográfica se basó principalmente en la revisión de
la literatura etnográfica, etnohistórica y etnobiológica relativa al Gran Chaco,
la cual se cita a lo largo del trabajo. El mayor volumen de informaciones novedosas, sin embargo, proviene del obtenido del campo. El ítem relativo a “tatuajes” integra nuestro cuestionario etnobotánico (Arenas 1995) y forma parte habitual de las encuestas y conversaciones, especialmente si el interlocutor
es portador de estas marcas. Se realizaron entrevistas con informantes calificados y ocasionales y se recolectó el material vegetal testigo. Éste fue herborizado y se conserva en el Herbario de Plantas Útiles del CEFYBO, de Buenos
Aires, cuya sigla es BACP (Holmgren et al. 1990). Las notas, cuadernos de
campo y cintas magnetofónicas se hallan depositados en el Instituto de Botánica Darwinion, San Isidro, Argentina.
Las plantas y los tatuajes
La literatura botánica registra datos sobre el uso de plantas en tatuaje,
ya sea como materia prima para el colorante así como aquellas que sirven para efectuar las punciones. Johnson (1999) proporciona datos sobre 15 plantas
usadas en este rubro en distintas regiones del mundo, pero no da ningún detalle sobre su modo de empleo ni sobre quienes los aplican. Las noticias a las
que pudimos acceder tratan de sociedades muy apartadas geográficamente y
con floras muy distintas, como los apatani y sulung del Nordeste de la India1
(Gangwe y Ramakrishnan 1990: 97) así como las que refieren el empleo de las
semillas de Aleurites moluccana (Euphorbiaceae) para el diseño de los notables tatuajes de los nativos de Samoa (Balick y Cox 1996: 119-123).
La literatura sobre el Chaco dio informaciones muy generales sobre los
colorantes y escarificadores, pero la casi totalidad de los trabajos previos al de
Martínez Crovetto (1964), dedicado a los tobas del este del Chaco, no hacen
referencias fidedignas sobre las especies involucradas. En general no contamos sino con datos muy fragmentarios sobre el aspecto naturalista de este tema, que no pasan de ser citas muy dudosas de las especies de las que se trata
(Susnik 1982: 135). Las informaciones a este respecto se sintetizan en los cuadros 1 y 2.
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Cuadro 1. Espinas para escarificar
Especie

Familia

Grupo étnico

Uso

Cereus stenogonus,
C. forbesii

Cactaceae

Choroti

1 a 3 espinas

Maká
Mataco
Toba-pilagá
Maká
Toba-pilagá
Toba*
Choroti
Lengua
Mataco
Pilagá
Toba-pilagá

1 o más espinas
1 o más espinas
1 o más espinas
3 espinas
1-3 espinas
Espina
1 o más espinas
1 o más espinas
1 o más espinas
1 o más espinas
1 o más espinas

Harrisia bonplandii
Opuntia quimilo
Prosopis ruscifolia
Stetsonia coryne

Cactaceae
Cactaceae
Leguminosae
Cactaceae

* Dato tomado de Martínez Crovetto 1964.

Cuadro 2. Plantas usadas como colorante de tatuajes
Especie

Familia

Grupo étnico

Albizia inundata
Achatocarpus praecox

Leguminosae
Achatocarpaceae

Capparis retusa
Capparis tweediana
Elionurus muticus
Euphorbia lasiocarpa
Euphorbia serpens

Capparidaceae
Capparidaceae
Gramineae
Euphorbiaceae
Euphorbiaceae

Imperata brasiliensis

Gramineae

Lycium nodosum
Prosopis nigra
Solanum glaucophyllum

Solanaceae
Leguminosae
Solanaceae

Stetsonia coryne

Cactaceae

Tabebuia nodosa
ta#etem

Bignoniaceae
Planta no identificada

Choroti
Maká
Lengua
Pilagá
Choroti
Mataco
Pilagá
Lengua
Lengua
Toba*
Toba-pilagá
Maká
Toba-pilagá
Toba-pilagá
Maká
Pilagá
Toba-pilagá
Choroti
Mataco
Toba-pilagá
Mataco
Lengua

* Dato tomado de Martínez Crovetto 1964.

Uso
Tallo quemado
Corteza macerada
Corteza macerada
Tallo quemado, hollín
Tallo quemado
Tallo quemado
Planta quemada
Látex
Látex
Látex
Planta quemada
Planta quemada
Zumo de frutos
Fruto macerado
Tallo quemado
Tallo quemado
Tallo quemado
Tallo quemado
Tallo seco quemado
Tallo seco quemado
Tallo quemado
Látex
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El tatuaje y los indígenas chaqueños
Métraux (1946: 279) afirma que el tatuaje es común a todos los grupos
étnicos del Chaco, excepto los chamacoco. Sin embargo, los tatuajes de los
ayoreo son diferentes en su naturaleza a los que tratamos aquí, pues se trata
de “tatuajes cicatriciales” según la descripción de Bórmida y Califano (1978:
80)2.
Fueron los integrantes de la familia lingüística guaycurú quienes lograron justa fama por la profusión de sus ornamentos, destacándose por encima
de otros pueblos vecinos y aún por sobre otros grupos étnicos de Sudamérica
(Métraux 1946: 281). Contamos con descripciones y datos que provienen de
autores que pudieron observarlos cuando aún estaban vigentes en la vida social de estos pueblos. Las descripciones más completas son las de los escritores jesuitas del siglo XVIII, con respecto a los mbayá, mocoví y abipón (Sánchez Labrador 1910, Paucke 1943, Dobrizhoffer 1968). Recurriremos a sus informaciones para incorporar elementos de juicio sobre aspectos hoy completamente perdidos.
En la obra del padre Paucke, redactada a fines del XVIII, se ilustra con
gran claridad la práctica del tatuaje entre chaqueños probablemente por vez
primera. Dos dibujos pintados con acuarela (láminas XIV y XV) representan
las modalidades generales del adorno del rostro (lám. XV), mientras que la segunda ilustra específicamente escenas de tatuaje. La última se compone de
tres planos: en el superior se dan tres rostros y torsos tatuados, a la izquierda
se representa un escarificador y en la base una indígena tatuadora efectuando
la operación.3
Tatuajes y/o pinturas corporales
Como apuntamos en la introducción, el uso de pinturas corporales fue
generalizado entre las etnias del Gran Chaco, aplicándose aún aquellos que se
tatuaban. Estas pinturas se ejecutaban -y se ejecutan aún- en determinados
momentos de la vida social o del ciclo anual con finalidades perfectamente estipuladas por cada grupo. Por su presencia en tales acontecimientos se puede
observar su valor ceremonial, terapéutico, mágico (para prevenir, auspiciar o
agradar), guerrero, para emprender actividades económicas (caza, pesca), entre otros, sumándose además su carácter ornamental.
El papel de las pinturas corporales fue interpretado como similar al de
los tatuajes por compartir un conjunto de significados que detallaremos más
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adelante. Así, Karsten (1932: 89-91, 179-186) les adjudica a ambos contenidos
mágicos, señalando que entre los nativos del Chaco sirven como elementos de
nexo de los individuos con el mundo sobrenatural. Como señalamos, los chamacoco fueron los únicos que no se tatuaban, pero sí se pintaban profusamente. Boggiani (1900: 106-108) resume los materiales usados por ellos, siendo algunos de estos mencionados también como materia prima para tatuaje
para otras etnias.4
Ciertos autores no observaron tatuajes en determinados grupos étnicos
entre los que está documentado su uso, pero sí consignan el empleo de pinturas. Tal es el caso de Boggiani (1900: 43, 106) que no observó tatuajes pero sí
pinturas entre los maskoy, y Palavecino (1928: 198) que notó que mujeres
chulupí no tatuadas se pintaban el rostro y lo consideró como una imitación
del tatuaje. Karsten (1993: 95) observó en los años 10 que los tobas del occidente chaqueño (en Bolivia), ya habían abandonado esta práctica pero aún se
pintaban.
El “achiote” (Bixa orellana, Bixaceae) y el “genipapo” o “ñandypa” (Genipa americana, Rubiaceae) son usadas por nativos chaqueños en sus pinturas corporales. También se utilizan Achatocarpus praecox,5 Rivina humilis,
Passiflora foetida, Portulaca spp. y Schinopsis lorentzii. De todas estas especies
mencionadas, en realidad sólo servirían para tatuaje Achatocarpus praecox y,
según las fuentes Genipa americana.6
Los tatuajes y las pinturas de los caduveo
La singularidad de los diseños corporales efectuados por los caduveo
merece un tratamiento aparte.7 Estos descendientes de los antiguos mbayá,
cuyos estratos sociales de baja condición se tatuaban, aún lo practicaban de
manera corriente en el siglo XVIII; también fueron muy afectos a las pinturas. La costumbre de tatuarse todavía fue observada en 1860, pero ya no existía a fines de siglo (Baldus 1975: 45). El arte de pintar el cuerpo y el rostro prosiguió aunque fue decayendo al promediar el siglo XX. Afortunadamente antes que se hubiera perdido sería descripto y admirado por varios viajeros. Sin
ninguna duda fue Boggiani (1975)8 quien documentó de la manera más llamativa e impresionante la ornamentación corporal de los caduveo, los que
son recordados por esta peculiaridad tanto como aquellos de la Polinesia.
Cuando Boggiani los visitó en 18929 señaló que no usaban ya tatuajes verdaderos, sino que sus pinturas corporales eran de corta duración. Describió las
técnicas aplicadas, dejó asentado que el ingrediente principal era el “genipa-
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po”, y realizó el esbozo de varios diseños (Boggiani 1975: 198, 204, 208). Tres
décadas después Lévi-Strauss los visitó en la ya inmortalizada Naliké matogrossense, y pudo estudiar sus dibujos y pinturas con la misma meticulosidad
que su antecesor (Lévi-Strauss 1973).
Género y edad de los tatuados
Como norma muy general podemos decir que entre las etnias del Chaco del pasado los tatuajes se imponían desde criaturas; rondando los 6-7 años
recibían –especialmente las niñas- las primeras imposiciones, las cuales aumentaban progresivamente en la adolescencia y llegaban a su término a la
edad de su matrimonio (Karsten 1932: 89; Métraux 1946: 280; Palavecino
1928: 198; Susnik 1974: 206, 208, 1982: 132). Otros autores, como Sánchez Labrador, manifiestan que deben ser adolescentes quienes se sometan al procedimiento: No graban á los niños hasta que ya tienen fuerzas para sufrir el
martirio, que es la edad de catorce a dieciseis años (Sánchez Labrador 1910:
285). Durante nuestros trabajos de campo ya no tuvimos ocasión de ver su
ejecución, pero de las informaciones se infiere que se hacía rondando la pubertad, pero no en niños menores.
Revisando las informaciones bibliográficas así como los datos directos
disponibles reunidos, sin embargo, se nos revelan como mucho más laxos los
detalles sobre la materia. Por dar un ejemplo concreto, mencionamos el caso
de dos informantes toba-pilagá, que eran casi octogenarias en los años 1980.
Una contó que había obtenido sus primeros tatuajes a los 9 años, en tanto otra
que los recibió recién en su adolescencia.
Todas las referencias indican que quien realizaba la tarea era una mujer
anciana, diestra en la materia10. Es un dato que hemos escuchado entre los
grupos relevados.
En el caso de los pilagá, Palavecino (1933: 551) y Filipov (1996: 111 s.)
refieren que eran las mujeres las que llevaban los diseños más profusos. Las
chicas empezaban sus primeras marcas cuando contaban alrededor de siete
años, completándose todos cuando estaban próximas al matrimonio. Regehr
(1987: 176) sitúa a la edad de 7-10 años los primeras imposiciones entre las
niñas chulupí. Palavecino (1928: 203) señala que algunos diseños son exclusivos de cada sexo según la etnia. Entre los varones eran menos llamativos y la
mayoría de las veces estaban circunscriptos a algunos pocos dibujos. Los tatuajes de los mujeres abipón parecían tapices turcos, según observó Dobrizhoffer (1968: 359). Durante nuestras encuestas muchas veces los informantes
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de distintas etnias nos aseguraron que los varones no se tatuaban. Sabemos
por los trabajos de comienzos del siglo XX antes citados que sí lo hacían.
Motivos de las ornamentaciones
Algunos autores reproducen representaciones gráficas de los diseños
observados in situ. Mencionamos brevemente esta iconografía. Destacan los
trabajos de Palavecino (1928: 198- 202)11 quien presenta una serie que corresponde a chulupí, choroti y toba, y en otra obra acrecienta el stock con otros
pertenecientes a los pilagá (Palavecino 1933: 549-551)12. Lehmann-Nitsche
(1904a) describe los tatuajes de 13 mujeres y un varón toba takshik, y proporciona ilustraciones de algunos de los rostros. Hace lo mismo en una obra posterior presentando un total de 30 gráficos y descripciones13 (Lehmann-Nitsche 1907). Nordenskiöld (1912: 67 s.) reproduce una veintena de tatuajes de
ambos sexos pertenecientes a chulupí, choroti y mataco. En general, la mayoría de los grupos étnicos se aplicaban los diseños en el rostro; éstos eran líneas,
rombos, círculos, triángulos, cruces, entre otros diseños siempre geométricos.
Los motivos habrían sido muy uniformes y característicos dentro de un grupo de manera que las variaciones individuales pasarían inadvertidas (Escobar
1993: 106-110, Susnik 1982: 136).
Heridas y cuidados
Poco sabemos de los tratamientos naturalistas aplicados a las heridas
producidas por los tatuajes. Sabemos que eran dolorosas y es fácil imaginarlo
teniendo en cuenta las hórridas espinas de los cactus utilizados, que habitualmente son reunidas varias a la vez. Entre los grupos guaycurú, el coraje, la valentía y la resistencia física eran altamente ponderados. Es así que a las jóvenes abipón se les reprochaban sus quejas ante el dolor de las heridas (Dobrizhoffer 1968: 35; Furlong 1938: 25-26; Métraux 1946: 281). Pese a las críticas
de la gente vecina, sin duda las muchachitas abipón sufrían; un testigo de
aquellas operaciones decía pero este salvaje adorno lo compran a costa de no
poca sangre y de no escasos ayes y quejidos (Furlong 1938: 25). La anciana experta no admitía manifestaciones pusilánimes y las reprendía:
“Acabemos, le dice la vieja airada, con tanta cobardía; tu eres la desgracia de nuestra nación ya que al hacerte cosquillas con unas espinitas te resulta casi intolerable. ¿No sabes
que desciendes de aquellos que tienen el placer y su gloria en tener heridas? Avergüénzate, ya que eres una criatura tan tímida. Creeríase que fueras más blanda que el algo-
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dón. Tenlo por cierto: serás una solterona toda tu vida. Porque ¿Quién de nuestros héroes querría por esposa una niña tan baladí? Estate quieta y déjame trabajar y haré que
seas una niña más bella que la misma belleza” (Furlong 1938: 25).

Nos exime de comentarios el contundente poder de persuasión y la
opinión estética de la anciana. Paucke (1943: 141) nos da una descripción rica en detalles de suma importancia:
“La cara se hincha totalmente y la convalescencia se demora por tres o cuatro meses durante cuyo tiempo la mujer no debe comer carne sino raíces y hierbas; ella debe tener
un aspecto tan demacrado que se le conozca haber pasado por un ayuno de cuatro meses. En caso de ser denunciada por haber comido carne, se le reprocharía por las mujeres como la mayor afrenta. Algunas viejas indias que por lo común declaran ser brujas,
tejen interín una red que es elaborada bien espesa y aunque la pintada ya estuviera sana, no debe comer carne sin embargo hasta que esta red esté terminada”.

También se describe el tormento de las abipón:
“Como todas las espinas que usan parecen tener propiedades venenosas y con ellas están las pobres tan cortadas y pinchadas, resulta que hasta los ojos, labios y pómulos
quedan horriblemente hinchados y amoratados a causa de las negras cenizas. Cuando
sale la pobre de la casa de belleza está en tal estado que parece una furia del Stigio” (Furlong 1938: 26).

La cantidad de pinchaduras recibidas es motivo de una estadística por
parte del padre Paucke (1943: 140-141):
“Si yo cuento sobre cada raya cincuenta puntos el labio inferior junto con el mentón
deben recibir seiscientos u ochocientos cincuenta puntos”… [esta corresponde a los varones]. Una parte relativa a los diseños femeninos consta de lo siguiente: “El labio inferior hasta debajo del mentón recibe incisiones de manera de rayas como los hombres…
Deben ser más de mil…”

Filipov (1996: 112) informa que entre las pilagá los tatuajes se efectuaban por partes; una vez que las inflamaciones y las heridas curaban se completaba el trabajo. Durante nuestras investigaciones de campo, informantes de
ambos sexos destacaron lo doloroso de estas experiencias, y algunas mujeres
explicaron que no se las hicieron por este motivo. Algunas de las informaciones recogidas entre los toba-pilagá son elocuentes: demás se hincha la cara, no
se aguantaba; a veces hace un día de un lado y el otro luego (C. T.-P., 2: 195).
A raíz de esto desistían muchas y sólo tenían algunas marcas: según lo que
aguante el dolor de la espina puede marcar toda la cara y los que no aguanta
se pone en una sola vez, porque es doloroso (C. T.-P.: 106-107).
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Técnicas del tatuaje
En la literatura hay en general pocos detalles sobre las técnicas aplicadas; una de las más llamativas es la que proporciona Nordenskiöld (1916: 7071), quien se hizo tatuar por una anciana choroti.14 Palavecino (1928: 198;
1933: 548 s.) relata la secuencia de la operación así como menciona ciertos
materiales utilizados, los cuales son coincidentes con nuestros datos. Dado
que en general estos aportes son muy fragmentarios, preferimos presentar los
recogidos por nosotros.
Escarificadores
Los escarificadores que se aplican aún hoy son espinas de plantas de la
zona, especialmente cactáceas (véase cuadro 1). Un aspecto que se nos resaltó
es que deben ser espinas adultas, jóvenes; aquellas muy tiernas o muy viejas
no sirven porque son quebradizas. La literatura histórica menciona el uso de
huesos; así, sabemos que los mocoví aplicaban huesos de “raya” (Paucke 1943:
142), mientras que los mbayá usaban los de dos peces llamados en su lengua
“nela” y “omagaladi” (Sánchez Labrador 1910: 285). En el caso de los abipones sólo sabemos que eran “espinas”, sin aclarar su origen (Dobrizhoffer 1968:
32). También Karsten (1932: 89) menciona el uso de huesos agudos, y Susnik
(1974: 207) consigna que los hombres chulupí recibían las punciones con un
hueso. Es llamativa también la referencia que da Susnik (1976: 87) con relación a la presencia de unas “agujas de caraguatá para el tatuaje” 15 entre las
colecciones del museo etnográfico de Asunción. Aunque no tuvimos oportunidad de observarlas ni tampoco escuchamos informaciones sobre este tipo
de material durante nuestras investigaciones de campo, no sería imposible
que los aguijones de las puntas de las láminas foliares de algunas bromeliáceas
chaqueñas sirvieran para este fin.
El tinte
La materia prima para preparar los colorantes suelen ser tallos o cortezas, a veces sirve la planta entera; estas porciones son habitualmente quemadas. Hay casos en los que el elemento usado es el látex solidificado de algunas
especies, en otras ocasiones son frutos o la corteza del tallo raspada, entre
otros, que se aplican de diversa manera (véase cuadro 2). El material se coloca en el cuenco de una cuchara, en el pasado en conchas del molusco bibalvo16, junto con un poco de agua, produciéndose de este modo una suspensión
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de color negro. En el caso del látex, éste se reúne en el recipiente y se ennegrece al contacto con el aire, luego se aplica el líquido sobre las heridas. El caso
del “palo tinta” (Achatocarpus praecox) es diferente; se raspa la corteza y se coloca dentro de un tejido, que se introduce en un recipiente con un poco de
agua. Luego de dejarlo macerar un tiempo se extrae el atado y se gotea el tinte en una cuchara. Seguramente este proceso es similar al que se aplica con los
frutos del “genipapo” (Genipa americana), dato que no tuvimos ocasión de relevar personalmente. Los frutos carnosos, oscuros, de Lycium nodosum se
aplastan y se disuelven con un poco de agua.
El material tintóreo se aplica de distintas formas: antes de las punctuaciones, marcando la base del dibujo; con el escarificador mojado en la tinta, o
aplicando directamente el tinte encima de las heridas recién hechas. En este
último caso puede ser el hollín o polvo de carbón, o bien éste diluido en agua
o saliva, el que entra en contacto directo con la herida y penetra en ella a través de la sangre.
Diseños
Parte de los datos señalan que primero se marcan o pintan los dibujos sobre la parte a tatuar con un palillo fino, o una caña o inflorescencia de
una gramínea. Sin embargo, las informaciones reunidas más bien indican que
las maestras diseñadoras trabajaban con las espinas directamente sobre la
piel, escarificando con toda solvencia los dibujos.
Escarificación
Se procede a la punción de la piel con la ayuda de los escarificadores,
embebidos o no con el tinte. Una vez escarificados, si fuese el caso, se untaban
las heridas con el tinte.
Fricción
La finalidad de esta acción es lograr que la sustancia tintórea penetre
profundamente, se adhiera ya sea con sangre y/o saliva. Tanto en la literatura
como en la información de campo se refiere la fricción de “cenizas” en las heridas. En realidad no se trata de ceniza,17 sino de carbón pulverizado de color
negro, la única manera de lograr el tono buscado. Ciertos datos indican fricciones con carbón o “ceniza”, indicando que esto facilita la cicatrización; es
muy probable que estos materiales tengan esta cualidad.
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Significado y función del tatuaje
Son diversos los autores que reflexionaron sobre este tópico y han intentado comprender el sentido de estas prácticas.18 De ningún modo las pinturas, y menos los tatuajes, son meras ornamentaciones de carácter estético;
éstos conforman complejos códigos de comunicación visual, en los que se inscriben signos que representan variados datos sociales. Susnik (1982: 134) sintetiza la función que cumplirían estos tatuajes entre los distintos grupos étnicos chaqueños: ornamental, sociotribal y mítico recordatorio. Karsten (1932:
89; 1993: 95) les adjudica un valor eminentemente mágico, considerando que
les sirve para evitar los maleficios y contraponerse a los malos espíritus. Escobar (1982: 36 s.) también atribuye a las pinturas y tatuajes sentidos mágico-
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terapéuticos, rituales, ceremoniales, míticos y sociofestivos; a los tatuajes –no
obstante- les reserva funciones más bien centradas en su etnomedicina así como manifestaciones de su universo mítico. Pero este autor reconoce que es en
el planteo de hacer notar su identidad y en definir sus funciones sociales donde el nativo se expresa a través de los medios visuales y es allí donde estas ornamentaciones tienen su mayor relieve (Escobar 1982: 36-39; 1993: 99-100).
En uno de sus trabajos, Escobar (1993: 99- 101) reflexionó sobre los sentidos
del arte y la ornamentación entre los indígenas del Chaco. A propósito de su
papel en el cuerpo, sostiene que lo emplea a éste como soporte privilegiado de
su expresión cultural: se pinta y se tatúa para distinguirse y resaltarse, y así establecer la diferencia de los “otros”, que es uno de los más fuertes móviles de
la cultura.
Hay ciertas alusiones sobre los vínculos del tatuaje chaqueño con mitos; tales son las escuetas anotaciones de Escobar (1993: 109), Karsten (1932:
89-91) y Susnik (1982: 132-136). No las comentamos aquí, porque no parecen especialmente esclarecedoras.
Sin embargo, su papel como distintivo social es muy notorio.19 En el
caso de los mbayá del siglo XVIII, entre quienes existía estratificación social,
las personas de alta condición no apreciaban el tatuaje facial pero sí la pintura20; sólo las mujeres de baja condición lo llevaban en el rostro pero de modo muy discreto (Sánchez Labrador 1910 II: 453). Contrariamente, entre los
desaparecidos abipón, la profusión de tatuajes estaba relacionada con su pertenencia a una clase superior, mientras que las cautivas llevaban apenas algunas líneas (Furlong 1938: 25; Dobrizhoffer 1968: 36).
Palavecino (1933: 550-551) refiere que cada vez que preguntaba a los
pilagá la razón del tatuaje facial le respondían que era una “marca pilagá”. Distinta era la respuesta para las de los brazos, de las que relataron que les servían contra “la peste”, y según le aclararon, las mujeres se tatuaban cada año
para inmunizarse; el objetivo de este tratamiento era claramente terapéutico.
Entre los toba-pilagá pudimos observar este tipo de tatuajes en otras partes
del cuerpo, siempre con una forma de cruz, cuyo fin era exclusivamente el de
combatir una dolencia.21
Con relación al sentido de “marca” grupal de los diseños, los primeros
etnógrafos del Chaco también hicieron hincapié sobre el particular; así, Palavecino (1928: 202-203) interpretó que había motivos “internacionales” por la
presencia de determinados diseños en varios grupos, en tanto que había otros
“nacionales” que no se repiten más allá de un estrecho ámbito, que se reduce
a veces a una comunidad aldeana.
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Tal como nos demuestran los distintos puntos de vista reseñados, parece que la razón profunda de los tatuajes residía en resaltar la singularidad de
la persona y la de su grupo social. Un relato mítico recopilado por Chase Sardi recoge testimonios de los chulupí, en los cuales expresan su idea de los
otros grupos con los que confrontaban y los referidos a ellos mismos. Este relato se titula “Nosotros, los nivaclé”. De los mataco dicen:
“todos son sucios, asquerosos y feos, brutales, rencorosos y traicioneros. Son muy peligrosos por la fuerza que tienen con los espíritus malignos. Sus chamanes son muy malos y siempre nos han hecho mucho daño. Son piojosos, harapientos e ignorantes. Pero
muy de temer por su amistad con los espíritus malignos. Sus tatuajes están muy mal hechos. Ninguna mujer, ningún hombre de los nuestros, se casaría jamás con uno de ellos.
No hay matrimonios con los matacos”. (Chase Sardi 1983: 19 s.)

Vemos pues, cómo los chulupí daban importancia a esta “señal” junto
a otras de enorme gravitación en definir la “manera de ser”. En oposición, hemos escuchado tanto de los mataco como de los choroti comentarios admirativos sobre los profusos y trabajados tatuajes de los chulupí.
Es evidente el papel relevante de los tatuajes en la vida espiritual de los
pueblos del Chaco. En el relato del padre Paucke (1943: 141) sobre las mocoví y los que reúne Furlong (1938: 25-26) pudimos advertir que su imposición
se vincula claramente con los ritos de pasaje, si tomamos en cuenta los cuidados y las precauciones alimentarias a los que estaba sujeto el individuo recién
tatuado. Tan solícitas atenciones se brindaban sólo a dolientes y a personas
que se encuentran en un estado de vulnerabilidad, para quienes se sancionan
normas precisas y convoca el cuidado de su comunidad.
Discusión y conclusiones
Este trabajo es el resultado de numerosas campañas de prospección y
relevamiento etnobotánico entre nativos del Gran Chaco, a partir de 1973.
Como la temática del tatuaje no fue encarada como investigación específica,
al revisar los cuadernos de campo y las grabaciones en cintas magnetofónicas
hallamos que no tenemos ningún dato de algunos grupos investigados, pese a
que sabemos que los usaron, como los chulupí. Ocurre lo mismo con gran
parte de las tribus mataco. De éstos últimos sólo contamos con datos de una
parcialidad del Pilcomayo salteño, pese a que hicimos muestreos y estudios en
numerosas localidades de su amplia zona de dispersión. Las causas de estas
omisiones son: no averiguamos sobre el tema, no conocían el dato, o respon-
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dieron que no los usan. Investigaciones que encaren de manera concreta el tema darán sin duda una calidad de datos muy superior a lo obtenido hasta el
momento.
Uno de los implementos vinculados con el tatuaje que seguramente se
perdió tempranamente fueron los punzones de hueso, que son citados por la
literatura histórica (mbayá y mocoví) (Paucke 1943: 214, Sánchez Labrador
1910: 285) y modernamente por Palavecino (1928: 198). En la actualidad sólo se recuerdan como escarificadores espinas de plantas y son las que usan todavía los jóvenes para tatuarse.
Nuestras investigaciones no abarcaron indígenas asentados en las inmediaciones de los ríos Paraguay y Paraná, límite oriental del Chaco, que por
sus características climáticas constituye el Chaco Húmedo. Las fuentes históricas, justamente, tratan sobre estas naciones (mbayá, abipón, mocoví). En
nuestra zona de investigación, en las porciones más secas del Chaco, proliferan las cactáceas en mucho mayor medida que en el Chaco Oriental Húmedo. Podría ser esta la causa de que no hayamos reunido datos del uso de huesos, que parece fue más común entre las parcialidades del litoral Paraguay-Paraná. No sería improbable que las poblaciones aledañas al ámbito fluvial y
propias del Chaco húmedo usaran preferentemente huesos, mientras que los
de la porción seca recurrieran más a las espinas vegetales. Tampoco puede
soslayarse la posibilidad de que algunas parcialidades de la región húmeda
obtuvieran espinas de los grupos asentados en el territorio xerófilo. Es muy
importante el aporte de Fric (1906: 219) a este respecto, ya que pudo documentar la venta de espinas de “cardón” (Stetsonia coryne) por parte de los pilagás a los tobas.
En primera instancia, cualquier observador pensaría que la materia
prima en forma de carbón, látex y espinas podría provenir de cualquier planta. La situación es diferente, porque, en efecto, el número de plantas involucradas para este fin es sumamente reducido. Por los estudios etnobotánicos
realizados entre distintos grupos étnicos del Chaco, se nos revela que cada
uno de ellos cuentan con registros que van desde 173 especies entre los ayoreo y 396 entre los toba, con un promedio de alrededor de 250 especies aplicadas para diversos fines22 (Arenas 1981, 1983, 1993; Filipov 1993; Martínez
Crovetto 1964, 1965; Schmeda-Hirschmann 1998); las que se utilizan en el tatuaje no superan las cinco especies en cada grupo étnico. Deducimos que hay
una gran especificidad vinculada con las cualidades intrínsecas tanto de las
espinas, del carbón o del látex. Si bien carecemos de conocimientos sobre la
fitoquímica de estos productos, sin duda debe haber sustancias que las califi-
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can por encima de otras especies. En nuestras averiguaciones, por el momento, lo único que se nos señaló fue que se trata de leños blandos y de rápida
combustión.
El color de los tatuajes chaqueños es negruzco según la mayoría de las
fuentes, y coincide con lo observado por nosotros. Parte de las referencias
(Métraux 1946: 281) señalan también el color rojo, proveniente del “achiote”
o “urucú” (Bixa orellana, Bixaceae), como sustancia colorante; en el material
reunido por nosotros en ningún caso esta planta fue mencionada como materia prima. Al respecto, Schmidt (1949: 205) hace notar que el color rojo
nunca aparece entre los tatuajes de los nativos de Sudamérica, y agrega que las
noticias que suelen consignarlo son malas interpretaciones de pinturas temporarias. Nosotros compartimos este punto de vista.
El papel de los frutos del “genipapo” o “ñandypa” (Genipa americana)
en la pintura y tatuaje de los nativos del Chaco habrá estado circunscripto a
su porción periférica oriental y, tal vez, occidental. En efecto, este árbol está
muy difundido en el Neotrópico y es posible hallarlo en los bosques del Paraguay Oriental y muy limitadamente en el ecotono de los ríos Paraguay y Paraná, límite oriental del Chaco, extendiéndose al sur apenas hasta la provincia
argentina de Chaco. De manera que los grupos asentados en el área litoral y
en sus cercanías pudieron acceder a dichos frutos, mientras que los que habitaban tierra adentro no tenían posibilidades de emplearlos (Arenas 1983: 186;
Bernardi 1985: 177-180; Steyermark 1972: 346-353). Susnik (1974: 207) consigna también el empleo de “genipapo” entre los chulupí del occidente chaqueño; según estos datos ellos lo obtenían mediante sus intercambios comerciales con los tapieté, guaraníes del pedemonte andino. No hay ninguna documentación que registre la presencia de Genipa americana en el Noroeste argentino ni en el Chaco serrano y sus inmediaciones en Bolivia (Bacigalupo y
Cabral 1999, Killen et al. 1993). Sin embargo, no hay que descartar la posibilidad que se halle esta planta en esta región aún insuficientemente explorada
botánicamente.
Las plantas destinadas como materia prima tintórea así como para escarificadores son comunes en los ambientes cercanos a los distintos grupos
indígenas. Su colecta no resulta ningún esfuerzo especial y están disponibles
en cualquier momento. Un caso especial representa el material identificado
como Prosopis nigra, usado por los toba-pilagá. Por su morfología se trata de
un tipo de “algarrobo negro”, no comestible, que da frutos de color morado
oscuro. Éstos sirven para teñir hilos y son también usados –según algunos datos- para el tatuaje. Su presencia en el Chaco Centro Occidental es muy esca-
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sa, y hasta un tanto excepcional. Sólo contadas veces aparecen individuos que
responden a estas características. Desconocemos el estatus taxonómico y biológico de este vegetal; podría tratarse de un híbrido, o de una variedad. Su
nombre en idioma toba-pilagá es qo’yaGa ‘poleo; para el tatuaje se machacan
los frutos y se maceran en un poco de agua, y en este jugo se introducen los
escarificadores para clavarse. Los mataco-lhuku’tax, vecinos de esta zona,
también lo conocen y lo llaman wusuce’tax, usan lo frutos para teñir hilos, pero no tenemos noticias de que lo hayan usado en la ornamentación corporal.
Los tatuajes fueron muy mal vistos por los conquistadores, y queda manifiesta la desaprobación en los escritos de los padres de la Compañía de Jesús. Ya en el siglo XVIII la prédica de los misioneros abogaba por su erradicación. El padre Dobrizhoffer decía:
“Cuando las ideas cristianas comenzaron a tomar fuerza en las Reducciones de los Abipones, esta vil costumbre fue aboliéndose gracias a nuestros esfuerzos y ahora conservan las mujeres su aspecto natural sin agregado alguno” (en Furlong 1938: 26).

El cambio en sus normas de vida tradicionales así como la adquisición
de una idea diferente de la estética y del comportamiento ante las sociedades
nacionales, despojó a los tatuajes de contenido y fue perdiéndose poco a poco. Habrán sido muchas las razones que operaron para que se hayan esfumado casi completamente con el correr del siglo XX. Las pautas de conducta y la
ideología que imponían las naciones que fueron conquistando sus territorios
han tenido que ver en sus consecuencias. En este sentido, reflexiona Escobar
(1993: 110) que aquellas marcas, que significaron una etiqueta altiva, se convirtieron en estigma. Ante el nuevo orden social, el sello que los diferenciaba
era innecesario, pues sus propios rasgos de indio ya los identificaba y era un
motivo para que se los segregara. Y en efecto, entre los primeros atributos visibles que el nativo trata de disipar para que su condición de tal pase inadvertida fue su apariencia. Los impresión de “ferocidad” que producía su atavío y
las características de su alimentación fueron los que resultaban más revulsivos
para sus dominadores.
Discusión y conclusiones
Este trabajo es el resultado de numerosas campañas de prospección y
relevamiento etnobotánico entre nativos del Gran Chaco, a partir de 1973.
Como la temática del tatuaje no fue encarada como investigación específica,
al revisar los cuadernos de campo y las grabaciones en cintas magnetofónicas
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hallamos que no tenemos ningún dato de algunos grupos investigados, pese a
que sabemos que los usaron, como los chulupí. Ocurre lo mismo con gran
parte de las tribus mataco. De éstos últimos sólo contamos con datos de una
parcialidad del Pilcomayo salteño, pese a que hicimos muestreos y estudios en
numerosas localidades de su amplia zona de dispersión. Las causas de estas
omisiones son: no averiguamos sobre el tema, no conocían el dato, o respondieron que no los usan. Investigaciones que encaren de manera concreta el tema darán sin duda una calidad de datos muy superior a lo obtenido hasta el
momento.
Uno de los implementos vinculados con el tatuaje que seguramente se
perdió tempranamente fueron los punzones de hueso, que son citados por la
literatura histórica (mbayá y mocoví) (Paucke 1943: 214; Sánchez Labrador
1910: 285) y modernamente por Palavecino (1928: 198). En la actualidad sólo se recuerdan como escarificadores espinas de plantas y son las que usan todavía los jóvenes para tatuarse.
Nuestras investigaciones no abarcaron indígenas asentados en las inmediaciones de los ríos Paraguay y Paraná, límite oriental del Chaco, que por
sus características climáticas constituye el Chaco Húmedo. Las fuentes históricas, justamente, tratan sobre estas naciones (mbayá, abipón, mocoví). En
nuestra zona de investigación, en las porciones más secas del Chaco, proliferan las cactáceas en mucho mayor medida que en el Chaco Oriental Húmedo. Podría ser esta la causa de que no hayamos reunido datos del uso de huesos, que parece fue más común entre las parcialidades del litoral Paraguay-Paraná. No sería improbable que las poblaciones aledañas al ámbito fluvial y
propias del Chaco húmedo usaran preferentemente huesos, mientras que los
de la porción seca recurrieran más a las espinas vegetales. Tampoco puede
soslayarse la posibilidad de que algunas parcialidades de la región húmeda
obtuvieran espinas de los grupos asentados en el territorio xerófito. Es muy
importante el aporte de Fri_ (1906: 219) sobre este particular ya que pudo documentar la venta de espinas de “cardón” (Stetsonia coryne) por parte de los
pilagás a los tobas.
En primera instancia, cualquier observador pensaría que la materia
prima en forma de carbón, látex y espinas podría provenir de cualquier planta. La situación es diferente, porque, en efecto, el número de plantas involucradas para este fin es sumamente reducido. Por los estudios etnobotánicos
realizados entre distintos grupos étnicos del Chaco, se nos revela que cada
uno de ellos cuentan con registros que van desde 173 especies entre los ayoreo y 396 entre los toba, con un promedio de alrededor de 250 especies apli-
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cadas para diversos fines23 (Arenas 1981, 1983, 1993; Filipov 1993; Martínez
Crovetto 1964, 1965; Schmeda-Hirschmann 1998); las que se utilizan en el tatuaje no superan las cinco especies en cada grupo étnico. Deducimos que hay
una gran especificidad vinculada con las cualidades intrínsecas tanto de las
espinas, del carbón o del látex. Si bien carecemos de conocimientos sobre la
fitoquímica de estos productos, sin duda debe haber sustancias que las califican por encima de otras especies. En nuestras averiguaciones, por el momento, lo único que se nos señaló fue que se trata de leños blandos y de rápida
combustión.
Notas
1

2

3
4
5

6

7

Emplean como escarificadores las espinas de Berberis asiatica, B. wallichiana, Cirsum
lepskyle, Rubus insignis y R. paniculatus. Como colorante usan carbón pulverizado mezclado con almidón de arroz o extracto de rizomas de Hedychium gracile.
Los hombres y las mujeres ayoreo se sometían a escarificaciones, tatuajes cicatriciales y
quemaduras, cuya finalidad rebalsa lo ornamental. Las primeras consistían en heridas
producidas con el escoplo-cuchillo, sobre las que se esparcían cenizas. Las quemaduras
se producían aplicando sobre la piel un tizón, brasas, llamas o el hornillo caliente de
una pipa. Estas prácticas están asociadas al duelo, o son demostraciones de coraje y resistencia al sufrimiento, así como de solidaridad por el dolor de un allegado (Bórmida
y Califano 1978: 80; Fischermann 1976: 84-85). Schmeda-Hirschmann (1998), en su
minucioso estudio etnobotánico sobre este grupo étnico, en coincidencia con lo expuesto antes, no menciona colorantes usados en tatuajes.
Esta lámina tiene un alto interés iconográfico y enriquece la descripción que da el autor en el texto.
El mencionado autor refiere que aplicaban las siguientes materia prima: genipapo, bixa, hematites, caolín, ceniza, polen de alguna cactácea y carbón de hojas de “palma”.
Achatocarpus praecox es un árbol pequeño, cuyo sugerente nombre vernáculo es “palo
tinta”, “palo tinto”, “tala negro” o “yvyra hû” (palo o árbol negro en guaraní), justamente porque se ennegrece completamente una vez cortado. El material de herbario conservado adquiere una tonalidad oscura, negruzca.
Filipov (1996: 116) proporciona una interesante lista de especies usadas para pintura
corporal entre los pilagá. Son ellos: Rivina humilis, Lycium cuneatum, L. morongii, Prosopis affinis, Bixa orellana, Ipomoea carnea ssp. fistulosa, Solanum glaucophyllum, Chamaechrista nictitans, Ruellia hygrophylla, y Euphorbia hypericifolia. Estas pinturas se
usaban durante festividades y ceremonias diversas y en particular en el cortejo amoroso. Hay plantas que se emplean en la pintura corporal exclusivamente para obtener los
favores amorosos de la persona deseada, como se documentó entre los toba del este del
Chaco (Arenas y Braunstein 1981: 157-159).
Los caduveo son una parcialidad sobreviviente de los antiguos mbayá, que viven aún
en el Mato Grosso brasileño (Kersten 1968: 64-75; Susnik 1971: 80-100; 1972: 89-91).

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 269

8

9
10

11
12
13
14

15
16
17

18
19
20

21

22

Imposible no dedicarle una nota especial a Guido Bogggiani (1861-1902), artista, viajero y etnógrafo que retrató y describió la vida de los indígenas del Chaco Boreal. Sus
dibujos y fotografías lo convirtieron en uno de los grandes retratistas etnográficos. Sus
fotografías son de enorme valor en la documentación de la ornamentación corporal de
los caduveo y los chamacoco. Algunas de sus ilustraciones fueron publicadas por él
mismo (Boggiani 1975) y sus fotografías por Lehmann-Nitsche (1904b) y por FriË y
FriËová (1997), así como varias de ellas fueron también reproducidas por FriË (1946).
Sobre Boggiani existe una rica literatura que refiere su vida y su obra así como comentarios y análisis sobre su producción científica y artística (véase Díaz-Pérez 1977; Leigheb 1986; Leigheb y Cerutti 1992).
Los resultados de esta expedición y lo escrito en su diario de viajero es la publicación
(Boggiani 1975) que mencionamos en el texto.
Datos escuchados de nuestros informantes, así como otros registrados por la bibliografía destacan el papel de las mujeres de edad en esta tarea (Véase Dobrizhoffer 1968: 35;
Furlong 1938: 24; Karsten 1932: 89; Lehmann-Nitsche 1904a; Susnik 1974: 207).
Son un total de 54 figuras, de las que 40 representan tatuajes.
Véase Fig. 41, p. 540; lám. X y XI.
Los diseños corresponden a los siguientes grupos: choroti (10), mataco (7), toba occidental (1) y toba oriental (12).
Nordenskiöld (l.c.) recuerda aquel evento, consistente en un tatuaje que se hizo practicar sobre el brazo. La operadora puso en el cuenco de la mano polvo de carbón y escupió encima; esta mezcla fue la base de color con el que dibujó la figura en la zona elegida. Para tal fin se sirvió de un palo y una vez listo el diseño clavó a lo largo del dibujo con espinas de cactus. Finalmente escupió encima de la herida y frotó con el dedo
para hacerlo penetrar. Su compañero de viaje Carl Moberg se hizo tatuar en el cuerpo
dibujos de todo tipo usando las mismas técnicas.
“caraguatá” es una voz guaraní que designa plantas arrosetadas como cardos; en el
Chaco suele aplicarse a varias especies de bromeliáceas.
Se trata del molusco bivalvo Anodontites trapesialis susanae (Mycetopodidae, Pelecypoda), común en las aguas quietas del Chaco.
Las cenizas son producto de la combustión completa del material vegetal. Su color –gris
claro- es tan cacterístico que dió lugar a su designación propia: “ceniciento”. Este color,
naturalmente, no puede teñir de negro.
Véase una síntesis sobre el tema en Maertens (1978).
Lévi-Strauss (1973: 175-188) dedica un interesante análisis a los dibujos y pinturas corporales de los caduveo, resaltando su papel sociológico.
Sin embargo, también se tatuaban el brazo desde el hombro hasta las muñecas (Sánchez Labrador 1910: 285; Susnik 1982: 135-136). La finalidad en este caso sería más
bien terapéutica.
Si bien pueden aplicarse en distintas partes del cuerpo, se los realiza sobre todo en las
articulaciones, en las piernas u otros huesos. Es muy posible que se usen para tratar
reumatismo, artrosis u otras dolencias afines.
Una síntesis de los registros etnobotánicos conocidos arroja: ayoreo (173 spp.), lengua
(268 spp.), maká (269 spp.), pilagá (232 spp.), toba (396 spp.) y toba-pilagá (315 spp.).
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LOS TOMARÁXO DEL CHACO BOREAL Y
LOS “INDIOS CAVALLEIROS” (CADUVEO)
Aportes para la etnohistoria
de un sistema intertribal

Edgardo Jorge Cordeu
Resumen. Sobre la base de materiales etnohistóricos orales tomaráxo de primera mano, se propone una revisión de la versión convencional de los mbayá-guaycurú (caduveo) - popularizada por Levi-Strauss - como una sociedad aristocrática dividida rígidamente en castas endógamas, cuyos únicos tratos con los vecinos resultaron de la conquista y el vasallaje. A esa versión, los tomaráxo (chamacoco) oponen actualmente un cuadro más fluido e igualitario. Destacan las visitas y migraciones recíprocas, las uniones y matrimonios mixtos, el aprendizaje de
las armas de fuego recibido de ellos, las justas bélicas programadas en común según una cortesía caballeresca estricta, la bi-direccionalidad de los tributos a la suerte de las circunstancias, y - dejando a salvo la veteranía bélica guaycurú y la reciedumbre de su carácter - la fisonomía, más horizontal que jerárquica, de las actitudes mutuas imperantes entre ambos pueblos.

Introducción
Toda vez que una investigación de campo, mejor o peor cumplida, logra rescatar alguno de los tantos corpus orales que condensan el registro mnemónico del pasado de una etnia –en otras palabras, el soporte heurístico de su
etnohistoria–, casi nunca es fácil el deslinde posterior entre tres clases de representaciones, psíquica y simbólicamente diferentes. Es decir, a) los materiales discursivos que conservan con menor grado de contaminación y distorsión los contenidos fácticos y los nexos secuenciales y semánticos procedentes
de la experiencia histórica real, o sea, ese dominio, siempre evanescente y fantasmal, constituido por los acontecimientos realmente protagonizados anteriormente y el sentido que les confirieron sus actores; b) las fuentes aportadas
por otros agentes de lo imaginario; como son el sueño y el éxtasis, el olvido y
la cesura, el mito y la intuición poética o, la expectativa escatológica y la espe-
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ranza utópica; y, c) las síncresis –siempre fluyentes y cambiantes– resultantes
de la realimentación mutua entre esas dos áreas de la actividad cognoscitiva.
Tampoco conviene perder de vista que en múltiples tiempos y lugares
de toda la ecumene incluyendo el propio Occidente, a lo largo de la historia
nació, se desarrolló –y con harta frecuencia pereció– una pluralidad de civilizaciones cuyas analogías fueron resumidas con el calificativo de “tradicionales”. Por encima de sus diferencias –a menudo insalvables– en otros órdenes,
en todas ellas la memoria social atinente a la simultaneidad, la sucesión o la
alternancia de las incidencias individuales y colectivas forma parte de una arquitectura mental singularizada por una peculiar sensibilidad de la temporalidad y la duración. Según se reparó desde Hubert y Mauss (1909) hasta Le
Goff (1991) o Hill (1988) en el área amazónica, antes que a esa progresión del
cambio incesante y ordenada que es propia de la idea del tiempo nacida junto con la escritura en el Occidente urbano e irradiada desde allí –correlato lógico de una conciencia particularmente sensible a la acumulación y la trasformación de los acontecimientos–, las civilizaciones tradicionales son proclives
más bien a intuir la cronicidad en términos de una periodicidad recurrente
casi inmutable, sólo trastornable en raras ocasiones por una conmoción inconmensurable de la que resultan cambios muy rápidos.
Dado que tanto el paso del tiempo y la alteración de las circunstancias
como las necesidades –harto a menudo inéditas del presente– erosionan y
transforman ineludiblemente los recuerdos con una intensidad a la que ciertamente es más inmune la fuente escrita, hay que reiterar que la memoria oral
–que gran parte de las veces sirve de soporte al archivo historiográfico de las
civilizaciones tradicionales– es particularmente proclive al desvanecimiento
del sentido y de la seriación procesal y causal atribuida a los sucesos en el instante en que ocurrieron. Por consiguiente, en ese registro las vivencias propiamente históricas tienden a recombinarse en nuevas constelaciones de sentido.
Aparecen así nuevas series de hechos historiográficos cuyo viejo significado
cambió; o bien, transmutadas por la intencionalidad mitopoiética o por otras
formas de la intencionalidad simbólica, las antiguas experiencias históricas
–pese a algún indicio que aún denuncie ese origen– entran a formar parte de
otros dominios ontológicos.
Sin embargo, sea cuál fuere el deterioro o los cambios impuestos por
los años o por la transformación de sus funciones, el recuerdo de los acontecimientos históricos se resiste a morir. Recuperarlos es siempre una experiencia apasionante; máxime cuando –cómo es el caso actual– proceden de una
cultura etnográfica aún poco conocida, carecen prácticamente de registro es-
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El shamán chamacoco Emilio Aquino (Foto E. Cordeu 2000).
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criturario alguno y son homologados a un género de oralidad diferenciada del
mito y la narrativa sacra.1
Características de la intertribalidad caduveo
En uno de sus ensayos sobre fricción interétnica en Brasil, a partir de
un modelo formal deducido de una combinatoria entre la simetría o la asimetría de los vínculos imperantes entre los grupos en contacto, y al mismo tiempo, su inserción en un marco tribal –esto es, exclusivamente aborigen–, o al
revés, en el contexto de la sociedad nacional brasileña, Roberto Cardoso de
Oliveira (1977) enunció los rasgos principales de los cuatro tipos de sistema
interétnico resultantes. El autor consignó también una tabla sintética de los
mismos, cuya versión ligeramente modificada fue reproducida también aquí.
Asentando que mientras el tipo III condensa los fenómenos culturales
y sociales emergentes de la relación habitual de dominación de los indios por
los blancos en los medios urbanos y rurales del Brasil, que el tipo IV es una
mera posibilidad potencial –por ahora sin realización alguna–, que el tipo I
resume el cuadro intertribal ceñidamente igualitario imperante en el área del
alto río Xingú entre varias tribus filiadas a diferentes troncos lingüísticos (tupí, aruak, caribe y trumai), el autor sostuvo asimismo que el tipo II, conformado por “grupos indígenas en relaciones asimétricas, ya que están jerárquicamente yuxtapuestos” (cit.: 284 y sig.), se manifestó en el área amazónica del
río Negro –a través de la “tucanización” lingüística de los tariana y la absorción de los bakú por los aruak o los betoya– y también en el Gran Chaco.
En esta última región, de guiarse por las observaciones directas o por la
relectura de las fuentes coloniales efectuadas por múltiples autores (Boggiani
1895, Baldus 1931, Cardoso de Oliveira 1960, Levi-Strauss 1970, Métraux
1946, Ribeiro 1950, Súsnik 1969, 1978, Vangelista 1993), la supeditación hasta bien entrado el siglo XX de varios grupos de filiación guaná (terena, layaná y kinikinau) y chamacoco-ishír (ebidóso, xório y tomaráxo) por los mbayá-guaycurú (caduveo, payaguá, abipón, toba y mocoví) llevó a la instauración de diversas clases de organizaciones sociales estratificadas con un acentuado grado de especialización funcional. Haciendo suya la analogía de “los
rústicos de Alemania con sus señores” sugerida en el siglo XVI por Ulrico Schmidel (1986: 88), en función de la endogamia estamental preferencial, el ideario aristocrático de los jefes y guerreros, y la etiqueta concomitante, LéviStrauss (1970: 169 ss.) también sostuvo resueltamente la existencia de un régimen de castas y de una nobleza indígena entre los caduveo.
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Tabla sintética de los sistemas interétnicos
(de: Cardoso de Oliveira 1977: 284)
MARCO
RELACIONES

Intertribal

Interétnico

Simétricas

I
Relaciones igualitarias

IV
ideología igualitaria

Asimétricas

II
Relaciones jerárquicas

III
relaciones de subordinación
dominación

En este último caso se desconoce bastante, sin embargo, la extensión
real e intensidad de estos hechos de supeditación étnica, social y cultural, ejercitados por un pueblo aborigen singularizado por una cosmovisión y una organización socio-política excepcionalmente dinámica (Métraux 1946, Ribeiro 1950) sobre otros pueblos indígenas militarmente más débiles. Se ignoran
también las variantes regionales del fenómeno.2 Nada impide inferir en principio, que aparte de la modalidad estamental y aristocrática sumamente rígida, destacada por los autores citados en aquellos lugares donde su presencia
se manifestó con mayor peso bélico y continuidad temporal –según les ocurrió, aunque no del mismo modo, a los guaná del área de Coimbra y a los xório-ebidóso chaqueños–,3 en las áreas marginales hayan tenido cabida formas
más flexibles e igualitarias; singularizadas, pues, por la atenuación de la distancia jerárquica, la consiguiente horizontalidad del trato entre las etnias en
contacto y la equivalencia de los intercambios recíprocos.
Precisamente, la memoria etno-histórica de los tomaráxo confutaría
esta última posibilidad. A diferencia del abigarrado testimonio de sus parientes ebidóso-xório sobre sus frecuentes rebeliones y guerras contra los dominadores venidos del Matto Grosso –resumidos ejemplarmente en la Saga de
Basëbüke (Cordeu 1993, 1995 y 2001a)–, cuyo éxito señaló el fin de su presencia en el Chaco hacia 1860-1870,4 en clara correlación con su antigua excentricidad geográfica su recuerdo actual de la historia tribal refleja un cuadro
mucho más laxo. El mismo contribuye a flexibilizar la visión canónica de la
renuencia matrimonial caduveo y el vasallaje a secas impuesto a todos los grupos conectados con ellos, que basada entre tantos otros en Schmidel (1986),
Sánchez Labrador (1910) o Rodrigues do Prado (1839) retomó y popularizó
Lévi-Strauss, que ya parece formar parte del reino de la evidencia etnológica
indiscutida, una categoría integrante más bien de la región ontológica del
“mundo de la vida” que de la de “la ciencia”. Aunque no falten por cierto la
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guerra, la masacre, el pillaje ni el pavor suscitado a menudo por los mbayá,
otros testimonios –siempre según la versión recogida hoy– hacen lugar en
cambio a la caballerosidad del trato, la racionabilidad con que se acogía la argumentación del contrario, el respeto recíproco por las respectivas virtudes
guerreras, el intercambio de presentes o la tendencia al encuadramiento de los
enfrentamientos bélicos en un acuerdo ritualizado. A favor de la buena acogida brindada habitualmente por los anfitriones, tampoco faltan las evidencias
sobre frecuentes migraciones en busca de refugio de bandas o individuos aislados desprendidos de uno y otro pueblo por algún conflicto interno. Obviamente, las narraciones describen también ciertos fenómenos de asimilación
parcial entre los recién venidos y sus receptores. Tales fueron los matrimonios
mixtos facilitados por los éxodos, o también, los cambios ergológicos y técnicos experimentados por los tomaráxo; cabe mencionar la adopción del caballo, los instrumentos de metal y las armas de fuego y el de algunas tácticas guerreras.
El material etnohistórico
En estas páginas se comentarán brevemente nueve relatos etnohistóricos de los indios tomaráxo (familia lingüística zamuco)5 acerca de sus antiguos tratos con los caduveo de Matto Grosso,6 a quienes en su lengua denominan wat’igó. Hay que tener presente que, antiguos habitantes del hinterland
chaqueño extendido desde Bolivia hasta la altura de la localidad paraguaya de
Fuerte Olimpo, los tomaráxo son en la actualidad un grupo prácticamente extinto. En efecto, mientras que hacia 1930 Baldus y Métraux estimaron una cifra de 1500 personas y Súsnik otra de 1000 en 1955 (Chase Sardi 1972: 15), en
la actualidad, aún evaluados con largueza, no superan los 150 individuos. La
transformación radical del antiguo género de vida cazador-recolector ocurrido después de la Guerra del Chaco (1932-1935) por efecto de la intensificación de la colonización ganadera y forestal del área y el incremento de la población blanca y, según consigna su memoria etnohistórica, sobre todo por las
epidemias de gripe y viruela ante las cuales los indios carecieron de toda defensa, explican los motivos de su catástrofe demográfica en apenas 50 años.
Los datos básicos proceden en su totalidad de una tarea de campo realizada durante junio-julio de 2000 en Pto. 14 de Mayo. Situado sobre la ribera fluvial, aproximadamente 25 Km. al sur de Bahía Negra en el departamento Alto Paraguay de la república homónima, Pto. 14 de Mayo (lat: 20°22’S;
long: 58°07’O) es un pequeño rancherío poblado en la actualidad por una fac-
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ción de indios ebidóso, quienes junto a los tomaráxo conforman las dos entidades socio-idiomáticas aún vivientes de los antiguos chamacoco o ishír
(Cordeu 2001a).
También figuran en la obra citada sendas historias de vida del informante tomaráxo (Emilio Aquino) y el traductor ebidóso (Clemente López) y
una exposición detallada de la tarea etnográfica efectuada, que permitió la recopilación de 38 unidades narrativas ebidóso y otras 80 tomaráxo sobre su
respectivo pasado tribal. Dada la escasez de espacio, en la ocasión sólo se consignará un resumen de los nueve relatos referentes específicamente a los caduveo. Sus contenidos cubren cuatro áreas temáticas principales; a saber: 1°)
Resolución exo-étnica de un endo-conflicto entre las clases de edad viejos/jóvenes, motivo recurrente en la literatura oral ishír; 2°) Guerras sostenidas con
los caduveo y protección bélica brindada por ellos; 3°) Bienes y técnicas culturales proporcionadas por los caduveo; y, 4°) Acuerdos y rencillas durante la
convivencia en común. Por supuesto, esa diversidad temática importará un
enfoque analítico que se adecue en cada caso a su problemática particular.
Las síntesis de los relatos son las siguientes:
Relato N° 1
Escisión de los tomaráxo jóvenes y contacto
inicial con los caduveo
Antiguamente los tomaráxo acostumbraban a desplazarse desde Moiéxne
hasta Coimbra, área que en ese tiempo estaba todavía despoblada. Esas
andanzas permitieron que los jóvenes empezaran a preferir los productos
manufacturados en que se basaba la alimentación caduveo a su propia
dieta consistente en alimentos naturales; y al fin, un grupo decidió unirse
con ellos. Ocurrió entonces un conflicto entre el programa de las comidas, ajustadas entre los caduveo a un horario fijo y un patrón temporal estable y, sin horario alguno y un patrón temporal fluido entre los recién venidos. Acuciados por el hambre, los jóvenes tomaráxo decidieron entonces volver a cruzar el río –que en esa época era todavía muy estrecho–
para robar los alimentos guardados en el monte por sus parientes en ciertos lugares reservados.
El robo indignó a los viejos, que después de condenar a muerte a los jóvenes los persiguieron hasta la ribera fluvial. Sin embargo, advertidos por
alguien, consiguieron adelantárseles y fueron rescatados por los caduveo
con sus embarcaciones. En ese instante llegaron sus perseguidores a la
orilla opuesta; empero, en vez de dejarlos marchar en paz, reiterando la
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conducta del ishír que persiguió al axnábsero Némourt durante los episodios míticos de la Saga de los Dioses Axnábsero, los maldijeron a ellos y
a los caduveo.
Al cabo de un tiempo los recién llegados comenzaron a integrarse con sus
anfitriones y se concertaron por ende muchos matrimonios mixtos. Pese a
esas circunstancias, ahíto de alcohol, en una ocasión un cacique caduveo
profirió quejas amenazantes sobre la excesiva familiaridad con los residentes tomaráxo, a quienes jamás se preguntó la razón ni el objeto de su
venida. A éstos no les quedó más remedio entonces que apartarse a una
aldea propia, aledaña a la aldea caduveo situada allende el río. Cuando
tiempo después ese mismo cacique los reunió para interrogarlos, respondieron que su llegada se debió a la excesiva severidad de las normas alimentarias ishír, que los obligaron a robar con el resultado conocido.
La respuesta desató la cólera del hijo de una esposa tomaráxo de un caduveo, quien propuso emprender una expedición punitiva –formada mayoritariamente por mestizos tomaráxo acompañados por algunos viejos
caduveo– hacia la otra margen para castigar a los parientes de su madre.
Una vez en el Chaco, guiados por el humo de los cercos ígneos encendidos por los tomaráxo para capturar roedores, los predadores lograron sorprender una aldea. Aterrorizados por el estampido totalmente desconocido de las armas de fuego –supusieron que se trataba de truenos–, sus habitantes sólo atinaron a arrojarse al suelo o a esconderse entre los árboles
y se dejaron degollar sin oponer resistencia. A la vuelta, cuando los mestizos proclamaron su hazaña, un cacique caduveo llamó a algunos tomaráxo para preguntarles si esos indios eran en realidad tan mansos. Una anciana repuso entonces que su aparente pacifismo sólo obedecía a su ignorancia de la pólvora y las balas; si los caduveo querían probar su capacidad guerrera –añadió–, debían volver a incursionarlos armados sólo con
arcos, lanzas y machetes y, una vez llegados al lugar del encuentro, tendrían que encender una gran hoguera para llamar su atención.
Al divisar los tomaráxo la humareda que anunciaba la venida de sus enemigos, sabedores ya de su peligrosidad, resolvieron esperarlos resguardados junto a los suyos por un cerco de troncos y ramas erigido febrilmente fuera de la aldea. A los tres días llegaron los incursores, que al ver abandonada la población atacaron enseguida el cerco. Los flechazos de los tomaráxo, a quienes con sus proyectiles ni siquiera alcanzaron, les causaron numerosas bajas y los forzaron a retirarse derrotados. Al revisar los cadáveres, los vencedores se dieron cuenta de sus disimilitudes físicas; si
bien había algunos caduveo –de apariencia muy diferente a la tomaráxo–,
la mayoría revelaba inequívocamente esa filiación. Por esa razón resolvieron enterrarlos en vez de dejarlos abandonados, como era la costumbre con los ajenos étnicos.
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Por su parte, atribuyendo la derrota a su escasa familiaridad con el arco y
las flechas, los caduveo propusieron luego a los tomaráxo residentes cerca suyo celebrar una justa; ellos emplearían machetes y sus oponentes las
armas recién citadas. Si al ver cómo la usaban los rivales los caduveo lograban aprender eficientemente la técnica del combate a distancia con arco y flecha, planearon también asesinarlos a todos después.

Relato Nº 2
Pactos bélicos y justas concertadas con los caduveo
Un tomaráxo deseaba ir a hablar con los caduveo, pero antes amansó cuidadosamente el caballo con que haría el viaje. Después de proclamar que
sólo la muerte le impediría retornar emprendió la marcha. En el camino
encontró dos caduveo dormitando, a los que después de inquietarlos haciendo galopar su caballo los tranquilizó diciéndoles que su meta sólo era
entrevistar al cacique máximo de su pueblo. Al responderle que ellos mismos eran caciques, les aclaró que traía la propuesta de encuadrar las incursiones bélicas sorpresivas de unos y otros en un código que eliminara
las injusticias y sufrimientos que acarreaban a las mujeres y niños. De común acuerdo –agregó–, ambos contendientes elegirían de común acuerdo un área dada, y cuando alguno decidiera combatir, al llegar avisaría
su presencia al otro mediante una humareda. Ambas personas se mostraron de acuerdo y entonces acompañaron al tomaráxo a la aldea central
de los caduveo.
En medio del silencio respetuoso de los presentes, después de mencionar
la historia de sus guerras previas (relato N° 1) el recién llegado reiteró sus
proposiciones anteriores en el caso de que los caduveo decidieran continuar combatiendo. Su cacique estuvo de acuerdo que las guerras futuras
se ajustarían a ese marco caballeresco y, en prenda de mutuo respeto, entregó a su interlocutor un manto rojo y fue retribuido con la vincha de
cuero de jaguar distintiva de los guerreros ishír. Antes de volver con los
suyos, el visitante entrevistó al cabecilla de los tomaráxo que vivían junto a los caduveo y le anunció que se proponía enviar un grupo de muchachas y jóvenes a visitarlos; el trato que les brindaran –ellos y los caduveodaría la pauta de si se proponían continuar o no la guerra.
Poco después, dado que sólo los grupos fuertemente caduveizados de
Matto Grosso eran los responsables de las incursiones contra su pueblo,7
dicho cabecilla recibió también la visita del cacique caduveo. Luego de
comunicarle el intercambio de regalos, le trasmitió las tres proposiciones
principales de su visitante tendientes a sustituir la “guerra escondida o
sorpresiva” de antes por una “guerra convenida”: a) la averiguación previa de la voluntad bélica del rival; b) la intención de librar a la comuni-
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dad civil de los desastres de la guerra; y, c) la concertación de un lugar
prefijado para los combates y el preanuncio al adversario de su realización. El recuerdo de sus pérdidas anteriores importó que los interlocutores desecharan toda voluntad pacífica. El cacique caduveo resolvió entonces dejarles las manos libres pero les encareció que se ajustaran a las
normas recién pactadas y combatieran exclusivamente con arcos, sin arma de fuego alguna. Además, les aconsejó también esperar seis meses para ver qué hacían durante ese ínterin los tomaráxo chaqueños; mientras
tanto aguardarían las anunciadas visitas de los jóvenes, que él retribuiría
con una visita análoga de jóvenes caduveo.
Al cabo de seis o siete meses, tanto el incumplimiento de las visitas procedentes del Matto Grosso como algunas experiencias oníricas señalaron a los tomaráxo chaqueños la voluntad bélica de los tomaráxo caduveizados –a quienes su régimen alimentario hacía menos resistentes–; y
su cacique les indicó que había que prepararse tejiendo numerosas fajas
de bromelia que servirían de corazas. Días después las mujeres que buscaban agua trajeron la noticia de que ya se divisaba la humareda con que
se anunciaban los contrarios. Una vez alistados, los combatientes tomaráxo partieron hacia el llano prefijado para la batalla. Empero, en vez de
dirigirse directamente a enfrentarlos en el punto por donde saldrían, en
una brillante sorpresa táctica su cabecilla optó por realizar antes un movimiento hacia la izquierda que permitió posesionarse de la única aguada existente en la zona. Desde allí se desplazaron luego al encuentro del
enemigo.
Reconocible por sus ponchos de bayeta roja y sus sombreros de una sola
ala levantada sobre la frente, éste avanzó encuadrado en cuatro filas sucesivas; la de adelante armada con arcos y flechas y las restantes con lanzas, mazas de madera similares a sables y mazas globulares, respectivamente. Por su parte, procedentes de la aguada, distinguiéndose por una
pintura corporal negra con manchas grises similar a la del axnábsero guerrero Xhó-Xhó, los tomaráxo opusieron un dispositivo similar compuesto
por cinco filas, en las que los más viejos ocupaban los extremos y los más
jóvenes los lugares centrales; la de adelante con gorros de cuero de jaguar
y arcos, la segunda con un atuendo plumario rojo y también con arcos y
flechas, la tercera con gorros de cuero de mono y lanzas, la cuarta con
mazas con forma de espátula y la quinta con mazas arrojadizas. Al toparse durante la mañana temprano a la distancia de un tiro de flecha, ambas
formaciones armaron sus arcos y por un instante se observaron inmóviles.
Un caduveo inició el combate lanzando un flechazo, pero al adelantarse
para comprobar el efecto fue atravesado por un flechazo rival. Enseguida
se destacó la habilidad superior de los arqueros tomaráxo, que al compás
de unos alaridos vibrantes que imitaban el zumbido del Dkárdju Wéhrte
ritual y acobardaban a quienes los oían,8 cuando lograban abatir un ene-
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migo eran sustituidos por alguien de las filas de atrás. El combate prosiguió hasta el atardecer, momento en que los caduveo solicitaron un descanso hasta el día siguiente. Aunque suponían que sus rivales también carecían de agua, por la noche fueron ellos los que comenzaron a sentir los
efectos de la sed. Uno de sus chamanes entonó entonces un son con su
maraca indicando que al otro día los tomaráxo correrían, que fue contestado con los toques burlones de un chamán del otro bando.
Al amanecer, mientras los caduveo golpearon ritualmente sus mazas contra los árboles para hacerlas más recias, los tomaráxo renovaron su pintura corporal y soplaron sus armas y atuendos para darles más poder. Luego reanudaron el combate. Sin embargo, ambos bandos se agotaban paulatinamente; la atención visual prestada permanentemente a las flechas
de los adversarios y las contorsiones para evitarlas, les inflamaran los ojos
y las piernas. Al quinto día del enfrentamiento ya no se oyó cantar al chamán caduveo; múltiples signos –correctamente interpretados por un tomaráxo– denunciaban el cansancio de éstos, multiplicado por la sed y el
hedor cadavérico, y algunos comenzaron a decir que no soportarían una
embestida más. Ocurrió entonces una aproximación masiva de los arqueros tomaráxo, que no sólo les causó muchas bajas sino que en su retroceso los caduveo casi traspasaron la línea que según las reglas de la “guerra convenida” señalaba la irremediable derrota del bando. Ante la opción de una huída, en la que los heridos no participarían y que sólo habría de aumentar sus muertos, a través de algunos tomaráxo que formaban en sus filas y aún hablaban la lengua, los caduveo ofrecieron entonces un tributo en escopetas, telas y machetes a cambio del perdón. Aceptada la propuesta y completada la entrega, se retiraron después sin ser
molestados.
Para librase ritualmente de la contaminación de la sangre, los tomaráxo
celebraron con grandes festejos su victoria bélica y el botín logrado. Según una antigua información del célebre Capitán Pinturas –fide Clemente López– esta batalla se desarrolló en un paraje llamado Páhrate Wéhrta
por los tomaráxo y Néehpurich por los ebidóso.

Relato Nº 3
Alianza matrimonial y venganza de sangre
entre los tomaráxo y caduveo
Alrededor de quince años después de la batalla narrada en el relato anterior, el suceso parecía casi olvidado. Pese a las prevenciones, un joven tomaráxo decidió entonces visitar a los caduveo, pero cuando cruzó el río
y se anunció con un golpeteo lento de las palmas, casi sin mediar palabra uno de ellos lo degolló.
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Al verlo retornar solo, un par de muchachas tomaráxo parientes del muerto pidieron a sus maridos que volvieran al lugar, donde encontraron el cadáver flotando. Eso encolerizó mucho al esposo caduveo de una de ellas,
que decidió solicitar al cacique la autorización para terminar con el asesino. Éste al final no resolvió nada, por lo que ambos esposos le anunciaron su intención de migrar junto a los tomaráxo; esperarían allí al asesino y sus partidarios y finiquitarían así la venganza.
Siguiendo las huellas que marcaban el camino, las mujeres adelante y los
hombres con ropas rojas atrás, el grupo llegó al fin a la aldea tomaráxo
donde fueron reconocidos por sus parientes. Al cabo de unos días, después de relatar la injusticia cometida, el dolor de su mujer y su propia indignación –superior a su fidelidad étnica–, el esposo caduveo convenció
a los tomaráxo y su cacique que emprendieran una guerra para vengarse
del homicida.
Al llegar la expedición a la costa fluvial, mientras los tomaráxo permanecían ocultos los caduveo participantes lograron sorprender un grupo de
su misma etnia en que estaba el asesino y fusilaron a todos, a excepción
de un joven que dejaron vivo para que llevara la noticia. Ocho días esperaron a los adversarios; su ausencia indicó que estaban preparando
una campaña en regla y, a sugerencia de un caduveo aliado, un tomaráxo indicó la conveniencia de aguardarlos en un pajonal situado en el hinterland.
Una vez en ese lugar, después de dejar dos parejas de vigías a la entrada
y la salida, los tomaráxo marcharon describiendo un amplio zig-zag para
abrir una senda de longitud suficiente en la que cupieran luego sus perseguidores, y al final se ubicaron sobre los bordes del pajonal. Cuando
más tarde los caduveo recorrieron el mismo pique su presencia fue denunciada por los cantos de un gavilán. Eso alertó a los vigías, que al percibir las nubes de polvo levantadas por las mulas, incendiaron el pajonal
y aniquilaron a todos. Al cabo de un tiempo, extrañado por la prolongada ausencia de los guerreros un joven jefe caduveo cruzó al Chaco para
intentar saber de ellos. En el camino se cruzó con un muchacho tomaráxo –al que sus atuendos plumarios señalaban como hijo de cacique–
quien le contó la tragedia. Después de señalar con los dedos el lapso para volver a encontrarse, el joven rogó al muchacho que su mismo padre
ratificara la información, y de vuelta a su aldea negó saber nada. Al cumplirse el lapso, mientras el cacique caduveo optó acudir a la cita acompañado por varios de los suyos, los tomaráxo prefirieron enviar al hijo de
su cacique junto a un joven ehrích y los dos caduveo aliados con ellos.
En el lugar del encuentro esperaba a los tomaráxo una comida ya preparada. Sin embargo, dando pruebas de una agudeza que agradó a sus anfitriones, éstos rehusaron probarla por temor al veneno. Al ser interroga-
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dos por la suerte de la expedición, después de recordarle su triste suerte
cuando desconocían las armas de fuego, los tomaráxo contaron al jefe caduveo una versión atemperada de la escaramuza; ocultándole que habían
incinerado a sus enemigos, sólo dijeron que los habían vencido fácilmente debido a que estaban perdidamente borrachos. El cacique caduveo respondió entonces, que en prenda de una paz definitiva, acudieran a la ribera donde les entregaría todas las pertenencias de los muertos. De vuelta a su aldea los emisarios tomaráxo trasmitieron la propuesta, que fue
aceptada con agrado y cumplida escrupulosamente por los caduveo. Desde ahí reinó la concordia entre ambos y menudearon las visitas y los matrimonios mixtos.

Relato Nº 4
Versión fragmentaria de un triple combate
entre tomaráxo, ebidóso y caduveo
Sin ser detectado por las aves, un grupo caduveo armado con fusiles sorprendió a un grupo tomaráxo que se defendió con sus flechas. Combatieron desde el amanecer hasta la tarde, momento en que los tomaráxo sufrieron la embestida de un grupo ebidóso que los atacó desde atrás con
sus garrotes, mientras otros ebidóso atacaban a su vez a los caduveo. Cercados por ambos adversarios, próximos ya a una derrota total, en medio
de un gran desorden los tomaráxo abandonaron entonces el campo perseguidos por algunos caduveo, mientras los otros contendientes seguían
combatiendo. Así, aún involuntariamente, en esa ocasión los ebidóso defendieron a los tomaráxo.
Cuando más tarde volvieron a buscar sus muertos, los tomaráxo se percataron de las diferencias –físicas y de atuendo y pintura corporal– existentes entre ellos y los otros grupos. Los ebidóso, por su parte, se extrañaron
de la pintura y los gritos bélicos similares a los de los Axnábsero utilizados por los caduveo y tomaráxo. Por eso, localizados en la zona intermedia entre unos y otros, se resistieron a emprender nuevas guerras contra
ellos.

Relato Nº 5
Nexo con los caduveo y aprendizaje de las armas de fuego
Al comienzo los tomaráxo desconocían absolutamente el manejo de las
armas de fuego que les tributaron los caduveo. Sólo las personas de ese
origen residentes entre ellos las utilizaban con gran habilidad –los tomaráxo se limitaban a transportarlas– y siempre las tenían al alcance de la
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mano. En cierta ocasión, un ruido sordo que se acercaba alarmó a una aldea. Se trataba de dos tapires al galope; entonces, rodilla en tierra y sin
necesidad casi de moverse, después de designarse mutuamente los blancos, ambos animales fueron derribados con sendos disparos por dos caduveo que vivían en la aldea.

Relato Nº 6
El caduveo residente entre los tomaráxo
que repelió sangrientamente una incursión ebidóso
Algunos caduveo convivientes entre los tomaráxo reían al escuchar sus
cantos acompasados con la maraca y –como percibió correctamente un
chamán–, expresaban de esa forma su nostalgia por estar lejos de los suyos. Más tarde un caduveo se acercó a ese chamán para solicitarle balas
y pólvora para su escopeta; él accedió al pedido y así pudo confeccionar
alrededor de veinte cartuchos.
Ocurrió después un ataque de los ebidóso a la aldea. A fin de que los varones huyeran y sólo quedaran las mujeres y niños a los que aprisionarían, los asaltantes decidieron tirar alto sin no herir a nadie. Entonces, deslizándose sigilosamente, luego de acercarse a ellos el caduveo logró dar
muerte a quince con quince tiros, mientras guardaba otros cinco en reserva. Los disparos hicieron huir a los atacantes, que después de esperar infructuosamente durante toda la noche en el camino a los quince ausentes decidieron volverse.
Los tomaráxo vieron los cadáveres de sus enemigos dispersos en una larga fila y, junto con los caduveo resolvieron responder con otra expedición
punitoria. A instancias del caduveo que los había derrotado antes, al llegar a la aldea ebidóso resolvieron atacar de noche. El asalto causó una
gran confusión y muchos huyeron. Enseguida, cuando por una mujer supieron que los atacantes no eran caduveo sino tomaráxo, los fugitivos
procuraron rehacerse y retomar la aldea con sus armas de fuego. No obstante, en la oscuridad se toparon con los defensores que aún restaban, y
mientras los tomaráxo apenas lograban escapar pasando entre medio de
ellos, ambos grupos ebidóso se fusilaron mutuamente causándose grandes bajas. Al amanecer un tomaráxo volvió al lugar para averiguar qué sucedió luego de la fuga. Vio entonces cómo los ebidóso, después de quejarse amargamente de la mujer que los había llamado y que con sus datos generó la confusión, terminaban con ella.
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Relato Nº 7
Incursión ebidóso contra una aldea tomaráxo, desbaratada
casualmente por un caduveo fanfarrón
Un joven tomaráxo cautivo acompañó a una expedición guerrera ebidóso contra las aldeas de su mismo pueblo. En medio de la marcha, junto a
otro joven ebidóso se adelantó como explorador. La presencia de ambos
muchachos fue denunciada por los gritos de un ave a un tomaráxo que
pasaba casualmente por el sendero, pero evitaron descubrirse permaneciendo inmóviles hasta que se fue el intruso. Con el designio oculto, de
que adelantándose lograrían hacerse con las mejores muchachas, al día
siguiente ambos exploradores volvieron a anticiparse al resto.
Al mediodía, en medio de un llano circundado por el monte, percibieron
a los tomaráxo aposentados mientras sus mujeres practicaban el juego femenino del zén’ë. Al acercarse algunas a buscar porotos silvestres, uno de
los exploradores quiso amedrentarlas con su escopeta; no obstante, fue
confundido con alguien que siempre las fastidiaba y las mujeres se retiraron sin hacerles caso. Cuando llegó el resto, los ebidóso no se resolvieron a atacar; temían los flechazos adversarios en terreno limpio y las mujeres permanecían despiertas todas las noches entregadas a sus juegos.
Así pasaron algunos días. Los ebidóso ya acostumbraban a usar perfumes
y fueron olidos por un tomaráxo que entró al monte. Fascinado por el aroma, el hombre llevó después a otros para que repitieran su experiencia, y
esta vez descubrieron los rastros de los intrusos; aunque los mocasines de
doble punto impedían ver la dirección, la huella de un zapatón indicó su
presencia.
A otro tomaráxo, que también entró al monte a buscar bromelia, subrepticiamente un ebidóso le cambió de lugar el montón que había juntado.
Al volver para recuperarlo, junto a un sonido extraño proferido por otro
ebidóso, hizo que atribuyera la ausencia de su cosecha a la acción malévola de algún espíritu travieso.
Al fin, cuando esa noche los ebidóso se decidieron a atacar, fueron frustrados casualmente por un caduveo que vivía con los tomaráxo. Mientras
avanzaban sigilosamente, oyeron el disparo con que aquél quiso adornar
el relato jactancioso de sus antiguas hazañas bélicas. Al sentir el ruido de
los que huían, el mismo caduveo realizó un segundo disparo que alcanzó a un atacante en la cadera. Los estampidos suscitaron la alarma de los
ebidóso que aún permanecían en el monte, que tiraron a su vez contra
los que retornaban confusos. Así volvió a repetirse otro encuentro entre
ellos similar al del relato N° 8.
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Relato Nº 8
El conflicto entre una mujer tomaráxo
y otra caduveo integrada a su banda
Las paces celebradas con los caduveo y los tributos recibidos de ellos (relato N° 2 y 3) fueron celebrados por los tomaráxo con grandes festejos.
Los intercambios matrimoniales entre ambas etnias favorecieron el flujo
reciproco de las personas y las costumbres; entre las que se contó el peinado en forma de cucurucho de las mujeres caduveo, particularmente útil
en las pugnas con otras.
Más adelante, durante la migración de una aldea tomaráxo por descuido
de las madres el hijito de una asimilada caduveo fue agredido severamente por el hijo de una tomaráxo. Después de ceñirse el cabello en la forma
descripta, la primera esperó el paso de su rival por el camino y sin oír sus
razones la desafió a pelear. A la tomaráxo le tocó al comienzo la peor parte; sólo la intervención de algunos comedidos –desde entonces prohibida
totalmente– le permitió recuperarse por un instante. Enseguida debió recurrir a un pequeño puñal para evitar una humillación definitiva, pero a
poco de separarse a instancias de una anciana la caduveo cayó muerta
con el corazón partido.
El enfurecido esposo quedó junto al cadáver a la vera del camino; allí al
fin lo encontró el ehrích,9 que aconsejó llevarlo a la aldea para enterrarlo. Luego que la difunta fue inhumada en medio del llanto de sus numerosos parientes, por la noche los varones caduveo se prepararon para pelear y vengarse. Sin embargo, la intervención del ehrích –que aparte de
indicarles que sólo se trataba de una cuestión de mujeres en la que no debían inmiscuirse–, sugirió a la éhrta que en vez de reunirlos les diera el
agua helada uno a uno, calmó los ánimos de todos excepto el de la madre de la muerta.
Esa mujer había preparado un rozado a la vera de su choza para que habitase ahí su hija, que ahora sólo le serviría al viudo. Desdeñando el consuelo de la éhrta, pasaba su tiempo con la vista fija en el monte en señal
de duelo mientras clamaba venganza. Al tiempo pareció calmarse. Entonces rogó a su marido que afilara un hacha y después desbrozara un sendero hasta la choza de la homicida; si le preguntaban para qué hacía el
camino, debía argüir que les serviría para ir de paseo. Esa misma noche
la madre llegó hasta el lecho de la tomaráxo homicida. Su esposo la abrazaba estrechamente, salvo un hueco libre en la sien. Allí la vengadora
hundió su hacha sin lograr matarla y luego escapó a su choza. Al oír sus
gritos, el esposo de la víctima despertó en medio de un charco de sangre.
Temerosos los tomaráxo de los caduveo residentes entre ellos, trataron de
ocultar a toda costa a la autora de la rencilla que agonizaba en su choza;
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para evitarse problemas, algún marido hizo callar a su esposa que pretendía haber visto a la victimaria.
La agonía de la tomaráxo herida impidió concretar el abandono de la toldería hasta dos días después, luego que murió y fue enterrada. Con el pretexto de recolectar cogollos de palma su matadora se adelantó al resto y
quedó con su marido en el monte; empero, al ver que no aparecía, algunos empezaron a sospechar de ella cada vez con más firmeza. Más tarde
ambos esposos volvieron a la aldea abandonada. Encontraron ahí al viudo de la tomaráxo victimada que velaba el cadáver, e hicieron que lo llevara al sitio donde estaba enterrada su hija para que yacieran juntas.
Aguardando junto a las tumbas la venganza de los tomaráxo, los dos
hombres –ambos caduveo– hicieron que la madre vindicadora los dejara
solos. No obstante, al ver que nada ocurría volvieron a reunirse con ella
y siguieron marchando.
En su nueva aldea los tomaráxo se condolieron de esos caduveo, que los
abandonaron luego de una larga convivencia. Mandaron entonces a buscarlos a dos éhr’ábo (varones jóvenes cuyas funciones semejan las del ehrích) pintados de rojo en señal de alegría. Al cabo de dos días hallaron su
fuego; temiendo una sorpresa los caduveo se escondieron, pero después
todos se saludaron en son de paz. Los jóvenes trasmitieron el ruego del
cacique que no abandonaran a los tomaráxo volviéndose al Brasil, y retomaran por consiguiente el sendero de la izquierda. Los dos hombres y
la mujer aceptaron volver y llegaron luego a una gran aldea sumamente
cansados. Después de tomar agua y contar al cacique la historia trágica
de esas tres personas largo tiempo convivientes con ellos, ambos jóvenes
sugirieron que les permitiera quedarse allí para empezar una vida nueva,
lejos de los rencores desatados en el antiguo grupo de residencia. Al difundirse la noticia de su llegada, sus numerosos parientes fueron también
a esa toldería para reunirse nuevamente.

Relato Nº 9
La venganza mágica contra los caduveo del hijo
de un chamán que resucitaba los muertos
El hijo esmirriado y barrigudo de un chamán –que más tarde fue muerto
por los ayowéo– desde pequeño tenía pesadillas y su padre lo tranquilizaba. Muy pronto lo visitaron los espíritus y recibió el poder mágico.
Cierta vez que su padre estaba ausente, recibió a un joven desesperado
por la pérdida de un amigo durante una cacería por una mordedura de
serpiente. Pese a su desconfianza, le dijo que lo ayudaría. Una vez en el
lugar, después de hacer una precaria carpa donde se introdujo junto al ca-
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dáver, rogó al amigo que los dejase solos ya que vendría una gran tormenta. Durmió junto al muerto, y cuando cesó el torbellino éste resucitó y
volvieron juntos a la población.
Más adelante los tomaráxo prepararon una expedición punitiva contra los
ayowéo, pero fueron divisados antes de llegar y sus enemigos escaparon.
Al ingresar a su aldea, salvo los fuegos encendidos no lograron ver rastros de nadie abandonaran a los tomaráxo abandonaran a los tomaráxo y
entonces decidieron volver.
En otra ocasión en cambio, después que el chamán joven aseguró que sus
cantos distraerían a sus enemigos y así conseguirían el éxito, los tomaráxo lograron sorprender una aldea ayowéo. Ahí, mientras algunos habitantes celebraban un ritual, el resto miraba absorto. Atacando en masa lograron matar a todos los adultos y aprisionar a los jóvenes y niños de ambos
sexos. Cuando regresaron con sus cautivos, el chamán barrigón sugirió
realizar una fiesta de tres días, a la que se unió gozosamente.
Más adelante pretendió llegar hasta la última aldea tomaráxo. Cuando ya
parecía alcanzar esa meta, los caduveo asolaron el lugar; los decapitaron
a todos y tiraron la cabeza del chamán en otro sitio. Sin embargo, cuando retornaron a las pocas horas para controlar de vuelta los cadáveres, la
cabeza había vuelto al cuerpo y tuvieron que volver a arrojarla lejos. Al
repetirse el mismo incidente, los caduveo resolvieron enterrarla profundamente muy lejos y ponerle fuego encima. De retorno al Brasil, esa misma
noche los asoló una terrible tormenta. Además del agua y los rayos, fueron acosados entonces por los espíritus-auxiliares del chamán decapitado, que al final aniquilaron a todos salvo a un joven que escapó a tiempo avisado por su padre.

Análisis de las narraciones
1° La resolución exo-étnica del endo-conflicto entre las clases de edad
1. Antecedentes históricos y diseño semántico
La historia de una fisión tribal o étnica ocurrida en el seno de alguna
de las unidades socio-idiomáticas ishír –similar a del relato N° 1– figura desde antiguo en la literatura etnográfica. Su planteo argumental describe la remisión extra-étnica de un conflicto entre viejos y jóvenes planteado entre los
tomaráxo y su evolución posterior. Generado por la disconformidad de los últimos con las restricciones dietéticas impuestas por los primeros, la crisis de-
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sencadenó sucesivamente la emigración de los jóvenes hacia el país caduveo,
la depredación de las reservas de víveres de sus mayores –que enfurecidos por
el robo, no lograron satisfacer empero su vindicta–, el desvanecimiento de la
identidad étnica de los fugitivos al compás de la mimesis con sus receptores y,
por último, el incremento del rencor hacia sus parientes étnicos anteriores.
Esa malevolencia los llevó a emprender varias guerras contra ellos, en cuyo
transcurso, una vez superado el pavor tomaráxo ante las armas de fuego aún
desconocidas, su superior veteranía con el arco y la flecha les permitió doblegar a los renegados que los atacaron.
Los antecedentes sobre estas presuntas fisiones y fusiones incluyen cierto número de variantes. Es probable así, que un oscuro fenómeno referido
inicialmente por Boggiani (1900: 83-84) –la escisión hacia 1880-1885 de los
tomaráxo sureños y los chamacoco septentrionales–, deba situase en el complejo cuadro trazado tanto por las relaciones entre ambas etnias como por la
crisis interna de los ebidóso-xório causada por la incorporación masiva de
cautivos tomaráxo. Según dicho autor, el asesinato del jefe ishír Máneko por
algunos de éstos habría generado el fraccionamiento y la hostilidad incesante
entre ambos grupos. Mas tarde, una tradición ebidóso consignada por Baldus
(1931: 535-536), retoma el patrón de la violación de los tabúes dietéticos por
varios jóvenes deseosos de vanagloriarse ante las muchachas; temiendo luego
la cólera de los ancianos, que habían decidido matarlos durante un ceremonial anual, huyeron con las mujeres hacia el sur y se designaron a si mismos
tumerehã o tomaráxo. La tradición tomaráxo recíproca –trasmitida también
por Baldus– afirma en cambio que la escisión fue el resultado del hartazgo de
los jóvenes del monopolio alimentario de los viejos; que entonces decidieron
migrar y constituir una etnia independiente. Súsnik (1969: 13-14), añadió
más tarde una nueva variante recopilada en 1954 en Pto. Diana; afirma que
para evitar la venganza de sangre provocada por el asesinato de un iniciando,
el suegro del homicida huyó con los suyos río abajo y formó ahí la tribu de los
tomaráxo (ver diagrama adjunto).
Este género de literatura oral incluiría también otro motivo dado a conocer anteriormente, la llamada Saga de Xarruích (Cordeu 1998). Saliéndose
del marco habitual de la pugna ancianos/jóvenes, esta narración tomaráxo
centrada en las hazañas de un héroe bélico homónimo homologa la segmentación y la oposición tomaráxo/ebidóso y los ritos bélicos en que habrían estado comprometidos obligatoriamente, no tanto a una escisión entre dos tribus diferentes, como a un “sistema de mitades” imperante en el seno de un
mismo pueblo, denominado igualmente ishír por los ebidóso y tomaráxo. Por
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Cursos de la resolución exo-étnica del endo-conflicto viejos jóvenes
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desdicha, sólo se cuenta con una versión única de dicha Saga, cuya remisión
cronológica es por añadidura oscura. Sin embargo, aunque más no fuera indirectamente, proporciona un indicio más sobre los sentimientos de identificación étnica relativamente bajos mostrados por los ishír y otros grupos del
Chaco Boreal.10
Es claro que el común denominador de esta oralidad reside en la afinidad étnica trazada por la similitud lingüística y cultural entre ebidóso y tomaráxo, que siempre fue reconocida explícitamente por ambos.11 Sin embargo,
la magnitud de las semejanzas no logra disipar la reciedumbre de las diferencias, que los lleva a menudo a percibirse como naciones separadas. Cabe destacar entonces la lucidez de una intuición de Súsnik (1969: 14), quien basada
en una casuística mucho más escueta que la disponible hoy, no hesitó en sostener que estos relatos no son en realidad testimonios etnogónicos. De manera fidedigna, sólo puede asegurarse que se refieren a ciertas rencillas ocurridas tanto entre los chamacoco septentrionales como entre los tomaráxo. A
raíz de las mismas, algunas bandas se habrían refugiado –e incluso integrado–
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en el seno de otra subtribu de la propia entidad etnolingüística; o –como en
el caso estudiado–, de los caduveo. Sí, a partir de la mencionada crítica a la ficción representada por su presunto contenido etnohistórico, se profundiza la
exégesis de esta narrativa, resaltan enseguida varias cualidades sintomáticas; o
sea:
a) La integración, sobre la base de sus motivos típicos (conflicto viejos/jóvenes, resolución extra-étnica del mismo, venganza posterior contra los
antiguos parientes, etc.), de diferentes secuencias narrativas, desembocadas o no en una escisión étnica.
b) La existencia, por ende, de variantes cuyo argumento es análogo pero
cuya resolución étnica es totalmente distinta. Es decir, su diseño narrativo incluye un elemento constante (la disyunción viejos/jóvenes) y
otro elemento variable (la etnia asociada con los segundos). Ocupando
la misma posición estructural y cumpliendo las mismas funciones, los
caduveo son sustituidos en ellas por los ebidóso; mejor dicho, a esos indios les cupo el rol de receptores de los jóvenes rebeldes; o a la inversa,
después de renegar su antigua filiación tomaráxo, éstos generaron una
nueva etnia bautizada entonces “ebidóso”.
c) Dada la oscilancia e inespecificidad de los referentes étnicos utilizados,
en consonancia con Súsnik cabe inferir que en la economía semántica
de estos relatos la intencionalidad no recayó tanto en la objetividad histórica de los hechos de etnogénesis transmitidos en cada caso, como en
la fidelidad mnemónica a los procesos de tensión interna acaecidos en
la propia unidad de pertenencia. Revestida eventualmente bajo la figura retórica de una escisión étnica, el entramado argumental gira siempre en torno a la pugna irresuelta entre las clases de edad.
d) Por consiguiente, se destaca recíprocamente la existencia de una segunda clase de variantes, en las cuales la segregación resultante de la oposición viejos/jóvenes conlleva la sustitución de la connotación étnica
recalcada hasta ahora por una connotación mágica.12
Aunque la evidencia en que se fundan no elimine del todo cierta dosis
de conjetura, las hipótesis enunciadas permiten aclarar también algunas propiedades de la sociedad ishír insuficientemente explicadas. Tales serían la flexibilidad y la reversibilidad de sus definiciones de los endogrupos y exogrupos étnicos, que al erigir a la constitución de nuevas unidades asignadas a los
segundos o a la fusión con ellos una vía de resolución de las crisis internas,
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aporta un elemento más para entender la plasticidad de la actitudes aborígenes ante los blancos.
Según sugieren en la actualidad los propios indígenas, la sociedad ishír
estaba centrada antiguamente en dos ejes constitutivos, de los que derivaba
una dinámica sumamente peculiar. Existían, por un lado, siete clanes exogámicos y un octavo endogámico conectados recíprocamente por una extensa
red de prestaciones económicas, matrimoniales y rituales. Pese a varios indicios sumamente sugerentes,13 no es aún clara la vigencia de una conjunción
dualista de las agrupaciones clánicas. Por otra parte, abarcando los dos sexos,
había también un sistema de cuatro clases de edad de lindes bastante fluidos
(1°. niños de ambos géneros y varones no iniciados; 2°. iniciándos varones; 3°.
jóvenes y adultos de los dos sexos; y, 4°. ancianos varones y mujeres). Actuando en conjunto, así como la filiación clánica condicionaba las opciones matrimoniales y la solidaridad ritual, encuadrados en una grilla de restricciones alimentarias progresivamente liberada con el correr de la edad, los intercambios
operantes entre las clases de edad implicaban la cesión obligatoria a los ancianos de una porción relevante del producto económico de los jóvenes, que a su
vez eran compensados por aquéllos mediante el matrimonio con sus hijas y
nietas (Cordeu 1984 y 1999a). Empero, dicho modelo sólo resulta de una
puesta a punto, probablemente bastante idealizada, de los recuerdos del pasado. Es claro, que en estos momentos nada puede aventurarse con certeza sobre su concordancia con la práctica real o las posibles fricciones o excepciones que acompañaron su funcionamiento.
Sin embargo, entre el plano de la pura anamnesis etnográfica e historiográfica de los informantes actuales y el plano de la narrativa tradicional sobre los mismos fenómenos, se constata una inversión sumamente sugerente.
Esto es, la relativa ausencia de testimonios cuentísticos sobre desajustes y conflictos entre clanes o entre las presumibles mitades que los conjugaban, frente a la marcada hostilidad entre jóvenes y viejos mostrada por dichas fuentes.
En efecto, así como en el ya considerable corpus oral hoy disponible –fuera de
los lazos de burla y hostilidad ritual establecidos entre los unidades clánicas–
no hay prácticamente referencia alguna a dramas o tragedias desatadas por la
tentación del incesto con alguien del mismo clan o por la conciencia de alguna inequidad derivada de los privilegios monopolizados por algunos clanes,
sobreabundan en cambio las variantes sobre rebeliones de los jóvenes contra
el despotismo de los ancianos, que a menudo desembocaron en una escisión
de la tribu o aún de la etnia.
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Hay que concluir, entonces, que bajo el ropaje probablemente ilusorio
de un acontecimiento histórico real, la finalidad de esta narrativa bien pudo
ser la objetivación discursiva de una discordancia estructural constitutiva de
la sociedad ishír. Movilizado por los privilegios de la edad, dicho conflicto se
habría canalizado de manera prevalentemente simbólica. Aunque tal vez frecuentes y conmocionantes, por si solas estas crisis no condujeron jamás a la
desaparición de ninguna de las unidades sociopolíticas e idiomáticas reconocidas entre ellas como “ishír” (ebidóso, hório, tomaráxo y xéiwo). Aún menos
puede hablarse de una liquidación o transformación revolucionaria de la división en clases de edad vigente en todas las tribus citadas, muchas de cuyas
reglas todavía siguen funcionando entre los ebidóso y tomaráxo.
2. Reintegración hermenéutica del relato N° 1
Otro rasgo notable del mismo es la reiteración de un motivo nuclear de
la mitología ishír: “la persecución fallida”, de sobra conocido en la narrativa
de las divinidades Axnábsero (Súsnik 1969; Cordeu 1984, 1996, 1997, 1999a y
1999b). Ambos horizontes cuentísticos –la pugna entre viejos y jóvenes y, la
temática de la persecución fallida–, constituyen por así decir las dos riberas
por las que discurre el flujo narrativo. Es necesario, pues, examinar el punto.
Asociado al origen de la muerte y la desventura entre los humanos, el
episodio de una persecución fracasada por causa de una corriente fluvial interpuesta mágicamente por el perseguido, culminada luego con los improperios con que el perseguidor expresó su resentimiento, ocupa una posición
eminente en la mitología citada. En dicho contexto, el asesinato de los dioses
Axnábsero obedeció a la desesperación de los humanos, que anteriormente
debieron soportar varias acciones suyas a todas luces incomprensibles. Aunada al sin-sentido del horror extremo, la crueldad y arbitrariedad evidenciada
por los dioses empujó a los ishír a una cólera creciente y después a un furor
homicida, que finalmente la revelación del secreto de su vulnerabilidad por la
gran diosa Aishnuwéhrta permitió saciar. El mismo texto mítico deja en claro que sólo la ceguedad de la ira movió a los hombres. Incapaces de captar el
significado profundo de la arbitrariedad divina –suscitar la paradoja de la ilimitación esencial del poder mediante una desmesura casi inaprensible–, al
sentido oculto de sus actos los hombres sólo pudieron oponer el sinsentido
patente de una conciencia disuelta en la tensión emocional de la furia.
Ahora bien, mientras los demás ishír exterminaron sin mayor dificultad a los axnábsero que les tocaron en suerte, en la saga mítica “la persecución
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fallida” fue protagonizada por un miembro del clan tümerexá, a quien se encomendó asesinar al axnábsero Némourt. Agotado por la carrera detrás de su
presa, cuando casi la tenía entre las manos, ésta consiguió salvarse merced a
una valva mágica, que no bien la arrojó al suelo abrió el río Paraguay separándolo del tümerexá. Por desdicha, en vez de interrumpir ahí su propósito deicida apartándose en buenos términos del fugitivo –igual que los ancianos tomaráxo que más tarde rastrearon a los jóvenes hasta las orillas del mismo
río–, después de maldecirlo, lleno aún de despecho el tümerexá le auguró la
soledad y la pena. Entonces, mostrándole al mismo tiempo la innumerabilidad de las presencias divinas y la inconmensurabilidad de su poder, antes de
irse para siempre a una morada estelar, Némourt le replicó que el destino que
le había vaticinado era en realidad el que les tocaría afrontar en adelante a los
seres humanos. Desde ese momento, mientras permanezcan en este mundo
padecerán inexorablemente el sufrimiento, el desasosiego y la muerte.
Tanto en el contexto mítico-religioso como en el sociológico dicho motivo connotaría el desgaste y la pena que amenazan a la experiencia sacra y a
la vida social. Nada veladamente por cierto, la persecución fallida menta la falibilidad que una observación desprejuiciada –sólo posible gracias al realismo
antiutópico del pensamiento mítico (Cordeu y Siffredi 1988)– capta a menudo en los tratos humanos y divinos. Actuando a la manera de un patrón semántico del curso y el sentido concreto de las vivencias históricas y sociales
–según lo identificaran en el mito, primero Schelling (1945) y en nuestro
tiempo Sahlins (1997)–, la versión mítico-religiosa de la persecución fallida
actuada por Némourt, fue tal vez el texto básico sobre el que se reinscribieron
luego las desazones que viejos y jóvenes se encargaron de causaron mutuamente.
Hay que precisar en segundo lugar el significado de otra constitución
simbólica evidenciable en ambas textualizaciones del mismo motivo, la mitológica y la sociológica. Esto es, el significado de la disyunción planteada implícitamente entre un sentido velado –producto de las reglas introducidas indistintamente por los dioses y los viejos– y un sinsentido manifiesto –testimoniado tanto por la conducta de los antepasados míticos como por la de los
muchachos de apenas pocas generaciones atrás. Se trata de una oposición
que, mutatis mutandi, recuerda aquella célebre distinción durkheimniana entre solidaridad mecánica y solidaridad orgánica. Aunque, más que en una hipotética línea evolutiva desde lo mecánico a lo orgánico, en Durkheim pesó
más bien el énfasis en la relevancia relativa de cada una en las distintas fórmulas sociales intentadas a lo largo de la Historia (Boon 1990), no pueden ob-
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viarse las diferencias entre ambos tipos de solidaridad. En efecto, a la simplicidad, igualitarismo y patencia inherentes a la solidaridad mecánica, se oponen la complejidad de los lazos, la interrelación desigual y jerárquica entre los
actores y la imposibilidad de captar la estructura global desde sus perspectivas particulares, constitutivas de la solidaridad orgánica.
Cabe pensar entonces, que ya haya sido en el mito como en el relato
histórico o pseudo histórico, otro mensaje soterrado de “la persecución fracasada” fue establecer una confrontación –indirecta y oblicua– entre las ideas de
igualdad y reciprocidad irrestricta propias de la solidaridad mecánica y, de jerarquía y reciprocidad complementaria típicas de la solidaridad orgánica. A
través de una vía negativa, las primeras se hacen presentes, justamente, no sólo en la venganza contra unos dioses juzgados absurdos y abusivos, sino también en el repudio de los viejos por los jóvenes; y aún, el de aquéllos cuando
abominaron de éstos. Por su parte, las nociones integrantes de la solidaridad
orgánica se patentizan simbólicamente mediante la sorpresiva resolución del
pleito entre Némourt y el tümerexá y la especificación de las cualidades diferenciales que en el futuro separarían a los hombres de los dioses; pero también, a través de la conjunción –producto ella misma de una disyunción–, entre una venganza incumplible y la formación de una nueva entidad étnica. De
esta forma, a través de episodios como los mencionados y de un complejo diálogo entre lo mecánico y lo orgánico, los artilugios simbólicos de estos relatos
–sólo abiertos a una meditación que vaya más allá de lo meramente textual–
dejan ver la polarización y el doble modo de existencia en que están inscriptas todas las instancias profanas y sagradas de la vida social y religiosa.
2° Guerras con los caduveo y protección bélica brindada por ellos
Los relatos N° 1, 2, 4, 6, 7 y 9 incluyen nutridas referencias a las guerras
(otéie) y escaramuzas que los tomaráxo sostuvieron casi sin solución de continuidad con los caduveo, tomaráxo caduveizados, ebidóso, ayowéo y mascoi.
Pese a la imposibilidad de un registro fidedigno, su frecuencia parece haber sido extremadamente alta y, en los términos del diagnóstico de la guerra en las
sociedades arcaicas efectuado por Clastres (1981: 183 y sig.), los períodos de
paz, excepcionales. En realidad, en dichos documentos las alusiones a la violencia bélica –contrapartida de la protección guerrera brindada a veces por algunos caduveo aposentados en las aldeas tomaráxo (relatos N° 6 y 7)–, equivalen numéricamente a los comentarios sobre la convivencia pacífica entre
fracciones desprendidas de uno y otro pueblo (ídem). Teniendo en cuenta que
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las bandas y grupos locales y las redes de parentesco –no tanto las etnias– eran
en realidad los verdaderos actores sociales, las alianzas y coaliciones tribales
resultaban sumamente fluidas y cambiantes. De esta forma, la reacción individual de algunos caduveo contra otros integrantes de su mismo pueblo que
asesinaron a un emisario tomaráxo descripta en el relato N° 2, coexiste sin
fricciones en el imaginario colectivo con el recuerdo de alguna alianza caduveo/ebidóso contra suyo (relato N° 4).
Semejante en parte a una dicotomía entre la voluntad cinegética ajena
al furor (ié tishpúhrgue) y el furor homicida (tishpúhlo), existe la distinción
entre un tipo de conflicto movido sólo por motivos pragmáticos ajenos al
sentimiento y la emoción y otro tipo de conflicto suscitado por el odio o el
afán agonístico.14 Se habla, de este modo, de una “guerra sorpresiva o escondida” (otóg’hora) y de una “guerra pactada o linda” (djiguichí ñíe djauhlía: “Vamos a hablar y pelear tranquilos”). La primera, basada en la inadvertencia de
las víctimas, obedecía al ansia de un beneficio material en bienes y cautivos y
por ende recurría sobre todo a la emboscada, el acecho y la sorpresa. A la inversa, precedida por un convenio explícito entre las partes culminado con un
intercambio de presentes, la guerra pactada presuponía varias reglas que se
debían cumplir escrupulosamente. Figuraban entre ellas el respeto por los nocombatientes (mujeres, niños y adolescentes de ambos sexos), la concertación
del sitio y momento del encuentro (uno de los cuales según el relato N° 2 era
Páhrate Wéhrta o “Barro Colorado” en tomaráxo y Neéhpurich en ebidóso;
un área lagunosa cercana a Chevoreca), el aviso previo de su llegada por el rival, la delimitación del campo de batalla entre dos líneas trazadas a un tiro de
arco detrás de cada adversario -cuyo traspaso señalaba automáticamente su
derrota-, o el pago de un tributo por el vencido para evitar la aniquilación.
Asimismo, sobre la base de una norma fúnebre referente al tratamiento de los
cadáveres encuadrada en la ecuación étnica: extraños/propios = abandono del
cadáver/entierro, se procedía a la inhumación de las víctimas de una “guerra
linda” (relato N° 1). Aunada a la fluidez de los desplazamientos territoriales y
las uniones matrimoniales en uno u otro sentido, la verificación en ese caso
de un flujo de tributos caduveo_ tomaráxo (relatos N° 2 y 3) reforzaría la hipótesis de partida sobre la relativa horizontalidad de la intertribalidad tomaráxo/caduveo.
A la luz de la evidencia narrativa, los criterios puestos en juego para la
formulación de las alianzas, objetivo de las campañas, recursos logísticos, armas, escenarios de los encuentros, encuadramiento y conducción de los combatientes, rol auxiliar de los no-combatientes, trazado de los lineamientos tác-
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ticos y planeamientos estratégicos por especialistas avezados, etc., la guerra
indígena no habría divergido mucho del ideal weberiano de la “conducta racional con arreglo a fines”, al que se ajustan precisamente la economía y la
guerra occidentales. Ni la relevancia otorgada a los augurios, presentimientos
y revelaciones oníricas en el curso de los sucesos bélicos, la propiciación mágica de la victoria antes del combate (mediante el golpeo de las mazas contra
los árboles usado por los caduveo; o la pintura corporal, el soplo de las flechas
y adornos plumarios o las canciones purificatorias posteriores al encuentro a
las que recurrían los tomaráxo), alcanzan a desvanecer esa impresión. Aunque
no hay razón alguna para suponer que dudaran de la eficacia mágica de esos
ritos, sin confusión ni conflicto mental alguno los especialistas bélicos (mpolóta) ajustaban empero sus planes y disposiciones de acuerdo a un cálculo juicioso de los factores materiales y morales involucrados.
Así, las reglas tácticas y la planeación de las fases bélicas no difieren
mucho de las normas habituales para el empleo de la infantería. En la eventualidad de ataques a las aldeas se preconizaba la construcción de fortificaciones rudimentarias de troncos y ramas (relato N° 1) o, si el avance enemigo resultaba incontenible, la dispersión inicial de los pobladores en múltiples direcciones a fin de dificultar el rastreo y, su reunión posterior en un punto prefijado (relato N° 9). Si se debía enfrentar una invasión, la utilización de la capacidad bélica propia tenía en cuenta las ventajas connaturales de la estrategia defensiva. Por consiguiente, mediante la cesión inicial de la iniciativa táctica al adversario hasta que su paulatino agotamiento invirtiera la relación de
fuerzas, se procuraba más tarde concluirlo ofensivamente en un encuentro
definitivo (relato N° 2). Basada en una noción genérica de trampa o engaño
(poórz’ëlëbít), la táctica defensiva requería a veces la intervención de vigías
ocultos en la espesura para acechar la marcha del contrincante; eventualmente, los vigías debían hostigarlo con un cerco ígneo en el momento y lugar más
favorables (ídem). Incrementada la importancia de la primera por las peculiares características climáticas e hídricas de la región, otras normas tácticas
básicas indicaban expresamente ocupar las aguadas anticipándose al antagonista (ídem) y –según se deduce de historias análogas sobre las guerras tomaráxo con los toba-mascoi (watigúso)–, la costumbre de que los combatientes
se acostasen en el suelo a fin de que las flechas pasaran encima suyo (Cordeu
2001 b). La evaluación de la capacidad bélica y el rendimiento probable de los
combatientes reparaba en su respectivo régimen alimentario, en su aptitud física y en la destreza bélica brindada por el entrenamiento previo (ídem); al
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que al menos todos los chamacoco se sometían desde niños mediante diversos juegos y competencias (Cordeu 1999a: 117-122 y 166-171).
De acuerdo a otros testimonios provenientes de las guerras contra los
toba-mascoi, alguna vez los jefes bélicos tomaráxo planificaron anticipadamente –casi al more geometrico de la guerra dieciochesca– la secuencia estratégica de una batalla hasta hoy ignota en tres fases sucesivas: a) aferramiento
de la masa antagónica principal en un área llana, forzándola a combatir sin
descanso Æ b) desplazamiento camuflado por el monte adyacente hacia su retaguardia de un grupo más reducido. Su misión consistió en interceptar en un
sitio favorable el sendero hasta la aldea rival, capturando o destruyendo los
envíos regulares de provisiones y agua y los refuerzos que acudieran eventualmente Æ c) aniquilación del núcleo enemigo bloqueado en el teatro principal,
abrumado para entonces por el hambre, la sed y la incertidumbre.
El orden de batalla de los caduveo y tomaráxo era similar. Visto desde
el frente, cada contendiente estaba formado en siete filas semi-convexas; a su
vez, cada fila resultaba de una disposición en columnas rectas paralelas constituidas según la edad de sus miembros. Con el propósito, en efecto, de controlar los desbordes o desfallecimientos de los novatos, en dichas columnas
los ancianos ocupaban los extremos, los hombres maduros los sitios adyacentes, y encuadrados entre ambos, los jóvenes la parte central. De adelante hacia atrás, el armamento de las filas respondía a la secuencia: armas arrojadizas
–armas punzantes– armas contundentes. En cuanto a la apariencia respectiva
de los guerreros, mientras los caduveo se distinguían uniformemente por sus
sombreros de cuero cubiertos de mostacillas con un ala levantada hacia delante a la manera de los “canganceiros” y sus mantos de bayeta roja, con el
cuerpo teñido de negro con manchas de ceniza gris,15 los tomaráxo se hacían
notar además por sus atuendo cefálicos; ordenada también hacia atrás, los
mismos se distribuían según la secuencia: ëlëpiót wogóra (gorro de cuero de
jaguar usado por los guerreros que ya contaban con muertes en su haber)
–päsäspära (una diadema de plumas– pogór’ë wogóra (gorro de cuero de mono que simbolizaba su coraje) (ídem).
3° Bienes y técnicas culturales proporcionadas por los caduveo
Los datos disponibles no mencionan ciertos cambios o fricciones, que
inevitablemente tendría que haber acarreado la convivencia entre dos patrones familiares, sociales y simbólicos muy divergentes entre sí.16 De ser así, a la
endogamia de casta caduveo se habría opuesto la exogamia clánica tomaráxo;
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a los privilegios jurídicos estamentales imperantes entre aquéllos, el régimen
social más bien igualitario de éstos; a la circulación de abajo hacia arriba de
los bienes y a la retribución inversa bajo la forma de protección bélica de los
primeros, la circulación económica jerarquizada entre las clases de edad
–compensada con la remuneración matrimonial– propias de los segundos; y,
a la mitología caduveo –que funda la posición conspicua de esta etnia sobre
el resto en una suerte de aristocracia de derecho divino–,17 la escatología tomaráxo, cuyos criterios de preeminencia están basados en una legitimidad
moral antes que étnica o social.18 Dicha omisión pudo obedecer posiblemente al carácter esporádico de los contactos, y más aún, al bajo volumen demográfico de las fracciones caduveo y tomaráxo comprometidas en los mismos.
Sobre todo en el caso de los primeros, es obvio que la extrema parquedad de
este factor clausuró desde el vamos la posibilidad –tantas veces cumplida entre los guaná– de que su inferioridad numérica se revirtiera empero en superioridad sociológica.
No obstante, esta hipótesis exige ser matizada. En el relato N° 1 figura
una fina exposición de uno de los hiatos cognitivos y valorativos abiertos entre los caduveo y los recién llegados tomaráxo. En este caso se concretó en la
respectiva manera de utilizar los días y las horas y de satisfacer el hambre. Así,
a lo largo de una cronicidad cotidiana compuesta por etapas regulares, los caduveo se alimentaban siguiendo un ritmo de comidas estable. Inmersos, al revés, en una cronicidad fluyente, cuyos asideros sensibles del curso de la jornada diaria asociados al curso solar carecen de excesiva importancia, los tomaráxo comían en cambio cuándo y dónde tenían ganas, costumbre que con
gran fastidio pronto comprobaron que era muy difícil de mantener entre sus
anfitriones. Aunque gracias a ellos conocieron por primera vez algunos productos occidentales (farináceos, arroz, oleaginosas, alcohol, etc.) (ídem),
aparte del resquemor y el deseo de vengarse de sus antiguos parientes, fue precisamente la insatisfacción nutricia lo que impulsó a los jóvenes a volver al
Chaco en busca de comida.
Dado que la antigüedad del contacto con los caduveo supera bastante
la del contacto regular con los blancos –comenzado recién hacia 1870-1880
después de la Guerra de la Triple Alianza-, es altamente probable que los tomaráxo hayan conocido las armas de fuego y el ganado mayor –principalmente equinos– a través de la primera de esas vías.19 En una variante de la narrativa pseudo-histórica sobre las escisiones y genealogías étnicas semejante a
las estudiadas más arriba –atinente en este caso a la división tomaráxo/ebidóso–, se afirma que después de asesinar por sorpresa a un grupo caduveo y
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apropiarse de sus escopetas y fusiles, más adelante por si solos los tomaráxo
captaron intuitivamente la manera de cargarlos y dispararlos (Cordeu 2001a:
relato N° 43). Según se asienta aquí en los relatos N° 2 y 3, otras veces las armas de fuego provinieron de un tributo o rescate pagado por los caduveo después de sufrir una derrota bélica. En cuanto a la familiarización con ese botín
precioso, parece altamente probable la verosimilitud de las informaciones que
asignan la enseñanza de su manejo a los caduveo residentes en sus bandas (relatos N° 3 y 6). A esos residentes debe atribuirse también el aprendizaje de su
lengua y la adopción de sus gritos de guerra (relato N° 6). Es probable además
la transmisión de la famosa técnica boxística del sóko, rebautizada ochúiehle
por los tomaráxo (relato N° 8). En esta fuente se menciona asimismo la adopción por las mujeres tomaráxo de una nueva técnica de peinado por influencia de sus esposos caduveo; consistía en formar un cucurucho con los cabellos, apretándolos fuertemente con una banda vegetal.
4° Acuerdos y rencillas durante la convivencia en común
Del mismo modo que el relato N° 1 refiere con bastante detalle el fenómeno de la incorporación voluntaria de tomaráxo de ambos sexos a las bandas y aldeas caduveo del Matto Grosso,20 los relatos N° 2, 3 y 6 describen un
flujo simétrico de individuos y pequeños grupos caduveo hacia las bandas tomaráxo. En uno y otro caso estos traslados habrían obedecido a conflictos
irresueltos ocurridos en la comunidad étnica originaria, a la oportunidad de
ampliar las oportunidades matrimoniales y ¿por qué no?, al hastío con el grupo de pertenencia y la curiosidad de conocer nuevos horizontes. Tal vez, más
que de flujos migratorios –que por definición comportan una ruptura a menudo definitiva–, sería más apropiado hablar de “visitas”. Pese a que apenas
haya sido estudiada, la visita –la translación temporaria de personas y familias a otra unidad de residencia de la misma etnia o de otra distinta, a veces
durante períodos bastante prolongados– es una institución profundamente
enraizada entre todos los aborígenes chaqueños vigente hasta hoy.
Aunque no aportan referencia alguna, ya sea al estatus de casta o a la filiación clánica de los protagonistas respectivos, estos testimonios concuerdan
en que la circulación nupcial intertribal acarreada por los desplazamientos
sólo se guió por la elección de pareja; se mantuvo al margen, pues, tanto de la
endogamia de casta preferencial caduveo como de la exogamia clánica tomaráxo. De esta forma, así como los relatos N° 1, 2, 3 y 8 mencionan numerosos
ejemplos de unión matrimonial –caduveo=– tomaráxo, los relatos N° 1 y 2
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asientan la instancia inversa –y menos frecuente– –tomaráxo=– caduveo. Cotejados estos hechos, tanto con la renuencia –al menos de los nobles y aún los
guerreros– a casarse fuera de su círculo endogámico consignada por diversas
fuentes desde el siglo XVI, como con el patrón clásico de la intertribalidad caduveo formulado por Cardoso de Oliveira (1960 y 1976) (que importaba la
especialización complementaria de los roles económicos respectivos, la protección bélica y el intercambio de consortes con los jefes guaná, lo cual generó redes de parentesco muy complejas y perdurables), es claro que en el caso
analizado el canje conyugal entre ambas etnias se habría aproximado a esta segunda posibilidad. O sea, que la presunción de Vangelista antes citada (véase
nota 2) acerca de que los vínculos caduveo con los chamacoco se limitaron exclusivamente a saquearlos y esclavizarlos, aunque inobjetable desde el punto
de vista de las fuentes para entonces disponibles, a la luz de las nuevas evidencias también deberá ser revisada.
Es probable, que en consonancia con un oscuro sentimiento de la inferioridad ishír ante los caduveo comprobado reiteradamente por la mitología,21 junto a la generación de cierta identidad negativa con el grupo dominante,22 la asimilación haya sido mucho más profunda entre los tomaráxo
(relato N° 1) que en la circunstancia inversa. Sin embargo, según se dijo (nota 20) dicha regla también tuvo excepciones; algunos tomaráxo no perdieron
jamás su sentimiento de pertenencia ni su lealtad étnica. Debe inducirse entonces, que la clase de asimilación producida con el grupo receptor y la intensidad del sentimiento de pertenencia, oscilaron en ambas etnias entre la asimilación plena –conducente a la postre a la constitución de una identidad negativa– y la asimilación nostálgica. Entre los caduveo, la asimilación plena parecería testimoniada en mayor grado por los protagonistas del relato N° 8;
después de la tragedia, pese a sus dudas y al deseo de volver con los suyos, no
se resolvieron en definitiva a abandonar el ámbito tomaráxo. La asimilación
nostálgica de éstos, en cambio, es patente en los actores del relato N° 6, a quienes los sones de las maracas tomaráxo despertaban por las noches la añoranza de su mundo perdido.
Por otra parte, ni la bidireccionalidad del intercambio matrimonial ni
la relativa equidad de los tratos mutuos, atenúan la impresión –también sugerida por los datos– de que el prestigio que gozaba cada una de las etnias en
contacto tuvo diferente peso en la variante tomaráxo de la intertribalidad caduveo. Los relatos N° 6 y 8 hablan a las claras del respeto –y aún el temor y la
evitación– suscitado entre los tomaráxo por la reciedumbre del carácter y la
vocación guerrera de los huéspedes caduveo. No sólo se procuraba no enemis-
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tarlos innecesariamente, sino que hubo una acentuada conciencia de las virtudes de su tecnología bélica y de la deuda contraída con ellos por la equitación, la lanza y las armas de fuego.
Por ende, es difícil pronunciarse sobre la incidencia de una variable étnica en el desencadenamiento del único conflicto sangriento –una pugna femenina– registrado con convivientes caduveo (relato N° 8). En realidad, todo
partió de una rencilla infantil y la participación de ambas mujeres obedeció
antes a su condición de madres que a su pertenencia étnica; las disputas mujeriles desatadas por múltiples motivos, son un episodio cotidiano entre todos
los indios del Chaco. Ocurrido el asesinato de la caduveo por su rival tomaráxo, y más tarde el de ésta por la madre de aquélla, la argumentación narrativa
hace más bien hincapié en el parentesco como eje de la cadena de vendetta en
que parecía culminar el drama, que en la rivalidad entre ambos pueblos. Calmados al fin los ánimos, los propios tomaráxo insistieron en la vuelta de los
caduveo a otra unidad de residencia, donde estarían a salvo de cualquier conflicto personal.
Notas
1

2

Equivalente aproximadamente a la noción de acontecimiento, el vocablo elúte’h se aplica a “la historia, a lo que él hizo. Elúte’h es lo que hizo allá, en otra comunidad ese komzáxo (chamán). Las cosas que hizo; eso es ehlúte’h, la historia”. Por otra parte, en función de la normalidad o anormalidad de los acontecimientos, la certidumbre o incertidumbre de su ocurrencia, su veracidad o falsedad, su naturaleza real o imaginaria, la
distancia temporal y, su inocuidad o eficacia mágica, los tomaráxo disciernen diferentes especies orales típicas: 1°. Aishnuwéhrta or Áu Oso (“palabras de Aishnuwéhrta para
ellos”) u Or Aklío (“enseñanza en su integridad”): comprende tanto el mito fundamental conocido bajo esa denominación como la enseñanza (aklío) impartida a los jóvenes
durante la iniciación; remite al plano trascendente de los axiomas y verdades religiosas
y se singulariza por sus contenidos apodícticos y las restricciones que resguardan su relato. 2°. Or Ioníak (insólito, extraño): designación aplicada indistintamente a los seres y
experiencias insólitas efectivamente acaecidas y a la narrativa correspondiente. 3°. Monexné: abarca el amplio espectro narrativo singularizado por la incertidumbre sobre el
carácter real o imaginario de sus protagonistas y sucesos y sobre la veracidad de se mensaje y, la remisión temporal a un pasado indefinido. 4°. Os Pórowo Áu Oso (“palabras de
los abuelos o los antiguos”): equivaldría a nuestra noción de narrativa histórica; aunque sobreabundan las incidencias mágicas o míticas, esta etnocategoría se aplica a los
sucesos reales protagonizados por los antepasados humanos, tal como los conserva la
tradición oral (Cordeu 2001b).
Iniciado tal vez durante el período precolombino, este fenómeno alcanzó su clímax hacia 1750 (Vangelista 1993). Basada en Cardoso de Oliveira (1960 y 1976) y en la docu-
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mentación cronística y burocrática atinente al área mattogrossense producida entre los
siglos XVI y XIX, esta autora identificó convincentemente tres tipos de vínculos entre
las parcialidades mbayá-guaycurú y los grupos sometidos a su influencia: a) “alianzas
militares” (concertadas sobre todo con las etnias del propio filum sociolingüístico); b)
“formas de alianza-vasallaje” surgidas de la supremacía militar, y a la vez, de las alianzas matrimoniales con las jefaturas aldeanas reforzadas con visitas mutuas e intercambios de presentes (la asociación con los aruak-chané, más conocidos como guaná); y, c)
“relaciones de conflictualidad permanente”, resultantes del saqueo y la esclavización de
las etnias no-guaná (guaraní, guató y chamacoco, principalmente).
En este caso cabe recordar, que al compás de sus migraciones hacia el este, su resistencia al invasor caduveo les permitió posteriormente expandirse hasta la ribera occidental del río Paraguay (Súsnik 1969).
Súsnik (1969: 26) resumió los datos directos pertinentes transmitidos por Fri_. Por otra
parte, aplicándoles ciertos remanidos marbetes que proliferaron por doquier años
atrás, esos movimientos de resistencia de los ebidóso-xório bien podrían encuadrarse
en la novísima categoría de las “guerras de liberación étnica o tribal” (Cordeu 1993).
Anteriormente se aceptó que el etnónimo tomaráxo (tumerehã) era un marbete injurioso aplicado por los hório y ebidóso; empero, aquéllos aceptaban el vocablo como propio y desmentían su sentido peyorativo (Baldus 1931: 531). Igualmente, otra etimología asienta que dicho término aludiría al sufrimiento y las penurias propias de la vida
en el monte (Cordeu 1998: 134). Sin embargo, el autor de estos relatos añadió al respecto dos novedades fundamentales. Una, que tomaráxo se pronuncia en realidad tzoxmaráxo. Otra, que el sufijo morfémico /xo/ es una suerte de cuantificador indefinido del
lexema tzoxmará, término inicial de los números cardinales. La palabra tzoxmaráxo
(“uno, uno,… , uno”), denotaría entonces el “desparramamiento” o la dispersión características de la antigua sociedad indígena.
Aunque aparentemente interrumpidas en la actualidad, las relaciones entre ambas tribus perduraron al menos hasta alrededor de 1940. La etno-etnohistoria tomaráxo recuerda, en efecto, la búsqueda de refugio en una aldea caduveo del área de Pto. Murtinho de un grupo de los suyos -circa 1932- debido a la Guerra del Chaco (Cordeu 1998:
136, 160).
La etno-etnografía tomaráxo discrimina, en efecto, tres áreas geográficas de distribución de la etnia: una en Paraguay, otra en Bolivia y la tercera en Matto Grosso.
Dkárdju Wíztë (“Fulgor Negro”) y Dkardú Wéhrte (“Fulgor Rojo”) son dos pesados fardos de plumas de ñandú; sujetos en un extremo por una larga cuerda de bromelia utilizada para hacerlos girar, están recubiertos de aderezos plumarios multicolores. Provistos de riquísimas connotaciones astronómicas, climáticas, animalísticas y mitológicas,
su utilización ritual durante el ceremonial de los dioses Axnábsero señala dos de sus
momentos culminantes (Cordeu 1999a: 244-267 especialmente).
Sin que mediara lazo matrimonial alguno, la pareja de mediadores varón-mujer integrada respectivamente por un ehrích y una éhrta intervenía antiguamente en la resolución de los conflictos domésticos; tanto en el seno de cada aldea o banda como entre
unidades residenciales diferentes. Recurrían a menudo al uso ritual de agua fría, que asperjaban o daban de beber a los contendientes a fin de calmar su ánimo (Cordeu
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2001a). Según el relato N° 1, los tomaráxo sostienen la existencia de una institución similar entre los caduveo.
A partir de los parientes consanguíneos y por alianza, con una intensidad decreciente el
círculo de las lealtades y obligaciones abarca luego los parientes clánicos, la banda o la
aldea, y recién por último a la etnia (Cordeu 2001b).
Clemente López –también en 2000–, sostuvo que la división tomaráxo/ebidóso, producto de la rivalidad por su respectiva habilidad en la confección de cierto atuendo plumario, ocurrió en tiempos del jefe-guerrero Basëbüke (vide infra)
Por ejemplo, un relato recogido personalmente en 1971 entre los ebidóso de Pto. Diana dice en síntesis lo siguiente: “Lejos de los ancianos, algunos jóvenes violaron el tabú
de consumir anguilas. Entonces, mientras jugaba con los otros, uno de ellos se colocó
en la cabeza el espinazo de uno de esos peces a guisa de diadema y luego lo olvidó. Descubierto por su hermana, su conversación fue oída por un anciano que la comunicó al
resto. Los viejos del Tobích resolvieron ahí la muerte de los infractores. Los hicieron
competir por parejas en una lucha cuerpo a cuerpo, y los fueron arrojando a una hoguera a medida que caían. Cuando procedieron después al recuento de los cráneos, la
falta de uno denunció la fuga de uno de los condenados. Se trataba de un chamán,
quien más tarde procuró comunicarse con su abuela; empero, el tono desacostumbrado de su voz, forzado por la presencia de otras personas, impidió el contacto cada vez
que lo intentó. Más adelante la abuela hizo un camino desde su aldea y durante la noche se encontró con su nieto; Después de pedirle sus instrumentos chamánicos, decidieron escapar juntos. Para salvarse de la persecución, el joven transformó a la abuela
en una variedad de pájaro-carpintero y luego que cruzaron el río Paraguay le devolvió
la figura humana. Cuando los demás quisieron continuar acosándolos, el chamán los
aniquiló en una aguada repleta de peces feroces que abrió con ayuda de uno de sus instrumentos mágicos. Por último, abuela y nieto se convirtieron para siempre en el pájaro carpintero (atakáh’rro) y el carpincho (ologoxlák)” (Cordeu 1987: 242-247).
Existen, en efecto, varias referencias contemporáneas a una localización prefijada para
cada clan en las antiguas aldeas circulares; éstas contaban asimismo con una división
dual este/oeste (Cordeu 1999b: 60-65, 2001a).
La etnohistoria ebidóso de sus propios conflictos con los caduveo, por ejemplo, enfatiza los motivos puramente pragmáticos de las guerras y agresiones desatadas por éstos
(Cordeu 2001a: relato N° 45).
Los códigos cromáticos de la pintura corporal tomaráxo establecían una distinción:
guerra-cólera (la totalidad del cuerpo ennegrecida con polvo de carbón, con improntas
de manos con ceniza gris, similar al del axnábsero guerrero Xhó-Xhó) / paz-apaciguamento (el cuerpo totalmente teñido de rojo con rayas amarillas encima).
Entre los ebidóso, en cambio, desde antiguo se registró una gama de fenómenos surgidos del vasallaje impuesto por los caduveo. Según vieron ya los funcionarios militares
de Coimbra a comienzos del siglo XIX, la necesidad de proveerles siervos, pronto los
forzó a procurarlos a costa de sus vecinos meridionales tomaráxo. La guerra se constituyó así en una de sus ocupaciones habituales, lo que trajo consigo un incremento correlativo de la importancia de los jefes bélicos en desmedro de los dirigentes de bandas
y aldeas, jefes religiosos, chamanes y maestros iniciáticos. Paralelamente, mientras crecía la tendencia de los varones a tomar mujeres tomaráxo por esposas, poco a poco los
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ebidóso adoptaron la costumbre de incorporar algunos cautivos (djíl’á) jóvenes a través del matrimonio con sus propias hijas. Hacia 1890 los siervos habían llegado a ser
tan o más numerosos que los propios ebidóso, por lo que la sociedad ofrecía hasta cierto punto una imagen estamental; es decir, había una plebe y una nobleza, “distinguida
de aquélla por los rasgos personales más finos y por los modales mucho menos toscos… el acento mucho más suave en el hablar y la mayor seriedad de su carácter” (Boggiani 1900: 123). El fenómeno de los cautivos pone en evidencia las dos fuerzas contradictorias que operaban para ese entonces entre los ebidóso-xório. Una, testimoniada recién por Boggiani y sintomáticamente por ciertas prácticas de cortesanía -como el rol
de juglares y bufones desempeñado por algunos ciervos (Súsnik 1969: 17)-, fue la tendencia a la constitución de castas rígidas de acuerdo al modelo caduveo. Otra, que en
definitiva prevaleció pero a la larga acarreó la descomposición del sistema clánico, fue
la proclividad al matrimonio mixto y a la asimilación por esta vía de los cautivos.
Ribeiro (1950: 106) reiteró una variante caduveo actual del conocido mito etnogónico
mbayá-guaycurú, trasmitido ya en el siglo XVIII por Azara (1932: 67). Cuando Go-noêno-hódi –el héroe-civilizador caduveo– resolvió permitirles emerger a este mundo, los
territorios y bienes existentes ya estaban repartidos entre los pueblos que los precedieron. Por ende, hubo de enviar a Carancho para instruirlos de que en el futuro, carentes
de un suelo propio, el sustento del grupo y su mantenimiento demográfico dependerían exclusivamente de la guerra, el pillaje y la captura de prisioneros.
Apoyándose en los indicios míticos de ciertos apocalipsis anteriores, entre los ishír cunde hoy la creencia en la ocurrencia, tal vez inminente, de otra catástrofe cósmica. Empero, sólo afectará el círculo terrestre, lo que permitirá la salvación de una minoría de
justos –incluso extranjeros– en una región astral, de la que retornarían eventualmente
para recrear la Creación. Los informantes insisten en que la ecuación: trasgresión ética
–Apocalipsis no sólo englobó siempre a las reglas instituidas por los dioses Axnábsero,
sino también a las morales particulares de las demás etnias. Casi con indignación reivindican la antigüedad de esta concepción –oída de labios de sus abuelos–, y niegan por
consiguiente que haya derivado de la influencia bíblica o de los idearios indianistas actuales (Cordeu 2001b).
En el relato N° 2 se cita la posesión por los tomaráxo de algunos equinos y la técnica de
amansamiento; consistía en que durante largo tiempo el propietario pasase repetidas
veces entre las patas del animal y lo hiciera objeto de toda clase de caricias y arrumacos
hasta lograr que se acostumbrase a él. La información etnohistórica disponible permite asegurar con bastante certeza, que con anterioridad a la presencia blanca y aunque
sin generar un rudimento siquiera de horse-complex, los ebidóso y tomaráxo experimentaron sucesivamente la posesión y la pérdida de una cifra indeterminable de equinos y vacunos. Provenían de dones de los caduveo, abigeatos y capturas mediante trampas de lazo. Ya fuera para montarlos o usarlos como acémilas, los caballos se domaban
sin emplear violencia alguna y se les adosaba un ajuar ecuestre muy simple. Es probable que la desaparición del ganado haya obedecido a epizootias incontrolables. El testimonio mítico, sin embargo, así como atribuyó su adquisición a la benevolencia de Sol
–quien formó el primer caballo a partir de un tronco de árbol Palo-Borracho–, asignó
su pérdida a la incurable tontería de Luna –paradigma de la falibilidad humana y el fra-
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caso cultural–, quien por atolondramiento y desidia descuidó el animal y lo dejó morir
de hambre y sed (Cordeu 1998: 136-139).
La casuística disponible es bastante mayor. Así, el protagonista de otro de los relatos de
Emilio Aquino fue un tomaráxo, que por motivos imprecisos migró con los caduveo y
allí formó una familia con una mujer de ese origen. Después de largos años, la indiferencia de ella y de sus hijos con él lo impulsaron a abandonarlos y a retornar a la aldea
donde había nacido (Cordeu 2001a: relato N° 80).
Todas las parcialidades socio-idiomáticas ishír aceptan a pie juntillas la justificación mitológica de su modesto lugar en las jerarquías étnicas elaborada por los caduveo. La cosmología y la etnogonía reiteran casi literalmente, en efecto, un motivo de ese origen
transmitido por Ribeiro (1950: 106): luego que Carancho hizo notar a Go-noêno-hódi
que al crear a todos los pueblos había olvidado empero a los chamacoco, el héroe-civilizador reparó su error generándolos a partir de sus propias heces y, dado que ya no
quedaban lugares menos inhóspitos, les fijó su residencia en el monte donde se habían
cobijado tímidamente (Cordeu 1995: 18).
Elaborado a partir de la práctica psicoanalítica con adolescentes, pese a los riesgos de
este tipo de trasferencias dicho concepto se utilizó con diversa suerte en sucesivos análisis culturales. Se refiere a “una aversión generalizada hacia lo nacional y una estimación irracional de todo lo extranjero” (Montevechio 1991: 28).
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PACTANDO CON EL ENEMIGO
la doble frontera de Buenos Aires con las
tribus hostiles en el período colonial1

Eduardo A. Crivelli Montero
Resumen. A fin de prevenir las incursiones indígenas en las estancias que rodeaban Buenos
Aires, el gobierno colonial intentó varias estrategias: mantener una zona límite entre el Río
Salado y la cordillera Tondil; concentrando a los aborígenes en reducciones; haciendo alianzas con algunos con jefes o confedereciones trivales, que, o escogían libremente su ubicación o
formaban una barrera en la cordillera Tondil; y creando, por medio de fuertes, una línea militar que bordeaba el Río Salado. Las soluciones anteriores fueron meramente oportunistas
más no la expresión de planes a largo plazo y solo los últimos persistieron por muchos años.
Muchos obstáculos a la ocupación hispánica de las pampas (que tomó más de 300 años) son
discutidos.

Introducción
Aunque la exposición de este trabajo es narrativa, no se propone ser
una crónica, género que, en cuanto relato impersonal de lo acontecido, tengo
por inexistente: los criterios ordenadores inevitablemente implican juicios de
valor sobre cuáles son los hechos centrales y cuáles los accidentales. La narración es un itinerario, crítico pero no único, a través de una masa de datos, y el
resultado es una construcción. Del asunto de este trabajo pueden intentarse,
como de cualquier otro, distintos enfoques; el adoptado atiende especialmente a formas distintas del ejercicio del poder en una situación colonial interétnica.
En las citas documentales se han modernizado ortografía y sintaxis. Al
igual que en los documentos que utilizamos, “cristianos” y “españoles” son sinónimos que comprenden a los criollos. El mapa adjunto señala las localidades referidas en el texto.
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Los hechos. Las formas de exclusión en los siglos XVI y XVII
La breve existencia de la primera Buenos Aires, establecida en 1536 por
Pedro de Mendoza, aumentó de manera incalculable la riqueza animal de las
pampas. Cuando, al cabo de un lustro de existencia, fue abandonada por orden de Domingo Martínez de Irala, algunos yeguarizos quedaron olvidados o
perdidos. Dueños de una estepa herbácea con pocos depredadores y menos
competidores, se multiplicaron vertiginosamente (Garay 1915; DHG., I, # 12
y # 21, Cabrera 1945: 321-5). En adelante, la frontera bonaerense sería el confín entre dos sistemas culturales, económicos, sociales y políticos distintos que
competían por un mismo recurso, renovable y exportable: los ganados, cimarrones o domésticos. Los colonos que acompañaron a Juan de Garay en 1580
en la repoblación de Buenos Aires procuraron que la libre apropiación de es-
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tos animales cimarrones no les fuese disputada, a cuyo efecto se declararon
“gente que de sus padres lo[s] heredaron…”, esto es, hijos de los primeros
fundadores. En el Río de la Plata no había ganado mostrenco (Acuerdos 1907:
51; DHG., I, # 21). Esta ficción prueba que el interés de monopolio estimulaba en estas personas ordinariamente tan concretas la capacidad de abstracción.
Este argumento fue esgrimido contra posibles pretensiones de españoles de otros distritos; con los autóctonos, la cuestión no se dirimía jurídicamente: los hombres de Garay habían venido con sus armas y sus caballos a repoblar Buenos Aires “y a conquistar los indios rebelados que están en la dicha
tierra donde están los dichos caballos [cimarrones], y cada día tienen guerra
con dichos indios…” (Acuerdos 1907: 51).
Los choques con los aborígenes, sin embargo, parecen haber sido algo
menos que cotidianos. Aunque los indios pampas habían enfrentado a Mendoza y a Garay (Schmidl 1938; Garay 1915), el obispo de Buenos Aires testimonió en 1678 que “nunca han hecho guerra declarada ni cogido las armas
uniéndose contra los moradores de esta provincia…” (DHG, I, #59: 316). Es
que las llanuras que rodeaban a Buenos Aires, en un radio de unos 300 - 400
km, estaban muy poco pobladas. Al cabo de más de un siglo de investigaciones arqueológicas -por inorgánicas que muchas hayan sido-, entre el Río de la
Plata y las sierras de Tandilia no se han publicado sitios acerámicos y los datos más antiguos apenas preceden al comienzo de la era cristiana (Crivelli
1999, Politis 2000: 90-93). Cabría sí, al menos, esperar un fugaz tránsito de
época paleoindia (Eugenio 1983, Flegenheimer 1986, Mazzanti 1996-1998,
Mazzanti y Quintana 1997). Los datos de época histórica son congruentes con
esta parvedad: el cronista de la primera fundación de Buenos Aires estimó los
indígenas de la zona en “unos tres mil hombres, con sus mujeres e hijos” (Schmidl 1938: 44, 46, 53), y aún es posible que, como tantos otros soldados, exagerara el número de sus enemigos. Los naturales reducidos en las proximidades de la ciudad, en el siglo XVII, nunca alcanzaron al millar y en una redada
hecha en 1677 entre “la sierra” y Melincué se apresaron 233 indígenas (DHG,
I, #58). Eran amplios espacios recorridos por poca gente.
Esta baja densidad demográfica condicionó la colonización. Las matanzas de Garay, que pusieron en peligro la disponibilidad de indígenas para
servidumbre, se cuentan entre los primeros actos tendientes a despejar la tierra de posibles competidores. A la guerra se sumaron, para despoblar la región, la desnaturalización de aborígenes (Acuerdos 1921: 303-4) o su concentración en reducciones, la viruela y el “rigor de los amos” (Garay 1915: 158,
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Guevara 1882: 312; DHG., I, #58: 301; #24: 164 y #63: 327), con lo que los colonos pudieron ampliar sus explotaciones sin grandes dificultades ni otras limitaciones que la escasez de inversión, de mercado local y, ocasionalmente, de
mano de obra.
Hasta mediados del siglo XVII, los indígenas fueron para Buenos Aires
un desvelo menor; la documentación sobre tierra adentro es, consiguientemente, escasísima, ya que no había otras razones para ocuparse de la vida autóctona que las de reducción o exterminio. Pero los vínculos entre los indios
de las pampas y los del otro lado de la Cordillera, conocidos desde 1581, se habían hecho regulares: en trueque por vacunos y, sobre todo, por caballos para resistir al español, los indios de las pampas obtenían armas de acero, alhajas, ponchos y esclavos (Garay 1915: 158; Acuerdos 1914a: 441; DHG, I, #56:
288, #57: 291, #59: 316; Grenon 1927: 27-32; Canals Frau 1941; Casamiquela
1965: 85-6). Es sintomático que ya en 1659 se hiciera expreso el carácter fronterizo del río Salado (Acuerdos 1914b: 104). Atraídos por los caballos que habían vuelto al estado de naturaleza (”baguales”, en el habla regional), desde la
primera mitad del siglo XVII los indígenas ecuestres de los territorios circundantes y de la Araucanía convergieron en las pampas, donde permanecieron
breve, larga o definitivamente, desafiando la pretensión de los colonos de monopolizar el ganado cimarrón y de mantener en torno de Buenos Aires el cuasivacío que databa de los tiempos de la primera fundación (Crivelli Montero
1994a: 13-14). Éste es el escenario de las dos fronteras que nos han de ocupar.
Las primeras alianzas
El trabar algunas alianzas para reducir el riesgo de explotación de los
territorios ocupados o facilitar la penetración en los que permanecen mal conocidos es una solución de bajo costo característica de las empresas coloniales, especialmente en los territorios de los confines.
El primer intento formal de proteger los intereses de los colonos trabando alianza con un jefe indio local tuvo lugar, que sepamos, en 1717: el cacique Gregorio [?] Mayu Pilqui-Ya o Mayupilquian fue designado “guardia
mayor… para la defensa y custodia de esta campaña”, responsabilidad por la
que recibiría una gratificación (Acuerdos 1926a: 407, Falkner 1957: 133).
Cuando, años después, Mayu Pilqui-Ya fue obligado a alejarse de la frontera,
sus paisanos, que lo tenían por traidor, pronto dieron cuenta de él e invadieron Areco y Arrecifes. El contraataque español, característicamente, se descargó sobre una parcialidad ajena a los hechos pero más a mano, lo que provocó
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malones de represalia en distintos puntos. El más importante fue el que ejecutaron en 1740 los tehuelches septentrionales del cacique principal Cacapol,
natural del valle del Limay, y sus aliados aucás2, pehuenches y pampas. Como
consecuencia, las estancias se fueron despoblando (Falkner 1957: 133-5; AGN,
19-2-2).
Soluciones alternativas hacia 1740
La crítica situación de la frontera habría de ser enfrentada mediante
dos propuestas independientes y bien diferentes: las misiones jesuíticas y nuevas alianzas.
En el siglo XVII se habían hecho varios (y desganados) intentos de
crear reducciones en las cercanías de Buenos Aires, pero la economía apropiadora y no productora de alimentos de los indígenas y el consiguiente patrón
disperso impidió tanto reunirlos en buen número como transformarlos en
mano de obra servil. Las reducciones nunca sumaron más de 1000 almas y todas fracasaron (Ver, p. ej., AGI/ME, G34, del 2/9/1687, y Furlong 1938: 12-17).
El proyecto misional que la Compañía inició en las pampas en 1740 era
tan hegemónico como el de los refundadores de Buenos Aires, pero iba mucho más allá de cuerear vacas alzadas. Para asegurar la penetración europea en
el mundo aborigen, los jesuitas aprendían las lenguas, estudiaban las culturas
y trataban de captar los sistemas de valores (Falkner 1957, Sánchez Labrador
1936, Furlong 1938. Téngase en cuenta que todas estas fuentes emanan de la
Compañía). Para minimizar la influencia de la sociedad civil sobre los catecúmenos, las tres reducciones que crearon se establecieron al sur del río Salado.
Pronto, los jesuitas quedaron sumidos en las enmarañadas relaciones entre las
tribus y las de éstas con la ciudad (AGI/ME, J16; Furlong 1938, passim y especialmente p. 197).
El gobierno mantuvo la política represora, que los Padres consideraban
terrorista (Falkner 1957: 133; ver AGN, 19-2-2, documento sin fecha de c.
1745). Los vecinos tenían a las pampas por tierras realengas que había que
limpiar de enemigos y afirmaban que los indios simulaban reducirse para espiar la frontera y facilitar las invasiones. Los comerciantes alegaban perjuicios
porque los misioneros procuraban apartar a los catecúmenos de las bebidas
alcohólicas y de otras tentaciones del mundo. Tal vez se temiera, además, que
la Compañía adquiriera en las pampas propiedades y poder comparables a los
que tenía en la provincia jesuítica del Paraguay. Los aborígenes se mantuvieron refractarios al sistema de vida que se les proponía, con jerarquías inamo-
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vibles, ascético y parcialmente labrador. Concluyeron, nietzscheanamente,
que “ser cristiano era ser esclavo”, según lo supo en 1746 al jesuita Cardiel en la
sierra de Vulcan (Balcarce) (Cardiel 1933: 27). Aunque él calificó la ecuación
de disparate, hubo de reconocer, en otro informe, que el destino de los indios
que vivían entre los españoles era miserable (Cardiel 1956: 156).
La última de las misiones se abandonó en enero de 1753, entre la hostilidad aborigen y la indiferencia de la ciudad. El proyecto de la Compañía en
las pampas y sus muy modestos resultados fueron historiados, bien que no
imparcialmente, por los jesuitas Sánchez Labrador (1936) y Furlong (1938).
Sobre las causas de este fracaso -sin duda múltiples- hay varias opiniones y lugar para una más: en las tensiones interétnicas, los religiosos cumplieron un papel mediador (claro que no imparcial) entre el estado colonial y las
sociedades autóctonas. Pero a mediados del siglo XVIII, las tribus ecuestres
eran prósperas y estaban en expansión, de manera que verían un estorbo en
cualquier entidad intercesora.
Las paces de 1741
En noviembre de 1741, el maestre de campo Cristóbal Cabral de Melo
se internó hasta el norte de la Patagonia, acordó paces con jefes de las diversas etnias que frecuentaban las pampas y los situó “…a distancias moderadas,
donde sirven de frontera y resguardo a esta jurisdicción,” con lo que las estancias se restablecieron y aún se extendieron “mucho campo afuera… Para
mantener esta amistad con los dichos indios es preciso (según su estilo de
ellos) el haberlos de regalar cada vez que vienen a visitarle (porque en este
punto son celosísimos)…” (AGN, 19-2-2, del 28/2/1744). Este estado de cosas, tan favorablemente presentado por el mediador, terminó bruscamente ese
mismo año de 1744 con la invasión a Luján, atribuida a pampas y pehuenches
coligados (AGN, 19-2-2; Sánchez Labrador 1936: 95; Falkner 1957: 133). La
política de alianzas se mostraba insuficiente, por lo que, aunque no se abandonaría, en el año siguiente se estableció una línea de defensa militar a lo largo del río Salado (Marfany 1933: 324).
La hegemonía de Cangapol
Merced a intrincados parentescos y alianzas, el cacique Cangapol o Bravo, hijo de Cacapol, se había constituido en cabeza de una confederación
(Crivelli Montero 1994b), dentro de la que no toleraba disensos. En acuerdo
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con el Cabildo, en 1753 vigilaba la frontera sur, asegurándose al mismo tiempo la propia tranquilidad en las cacerías (Acuerdos 1926b: 298, 326-7 y 368;
Falkner 1957: 132-3; Relación que ha hecho el indio paraguay… 1969). El linaje de los Yahatí (probablemente de las pampas del sudoeste) lo enfrentó, pero en el corto plazo no tuvo éxito: en enero de 1753 Felipe Yahatí y varios de
los suyos fueron muertos por la gente del Bravo (Sánchez Labrador 1936:
158), y poco después su hermano José, cacique y corregidor de la reducción
jesuítica del Pilar, fue eliminado junto con otros siete indios por el maestre de
campo (AGI/ME, J19, 22/11/1753; Sánchez Labrador 1936: 153), en cumplimiento de una orden dada en 1752 por el gobernador Andonaegui, que procuraba mantener la tierra de nadie: pasar a cuchillo “a todos los indios que vinieren de la Sierra” (Priegue 1982-83: 28). Cangapol quedó dueño del campo
y sólo con él hubo de pactar el español, aunque no duraderamente: en 1755,
el gobernador ordenó se lo expulsase de la jurisdicción (Acuerdos 1926c:
537), lo que seguramente no era fácil de llevar a cabo. Se sospechaba que su
conducta, como la de otros jefes aliados, era dual, porque estaba vinculado
con el sistema que proveía de ganado bonaerense, manso o cimarrón, a los
mercados chilenos. Muerto Cangapol dos años después, el bastón de mando
que simbolizaba el reconocimiento de su autoridad por los españoles quedó
en disputa entre su hermano Hualquén y su hijo Huibar (AGN, 1-5-3/31 y
557). El consiguiente debilitamiento de esta rama neuquina favoreció al linaje rival: entre 1757 y 1770, el cacique pampa serrano Rafael Yahatí fue hombre de confianza de Buenos Aires; aunque parece haber sido un poder más entre varios que se iban afirmando en las pampas.
Relaciones inestables entre 1759 y 1768
Tal vez por esta razón, las autoridades de Buenos Aires insistieron en la
política de mantener despobladas las llanuras que se extendían hasta las sierras del Tandil. En 1759, no se permitió a ocho indios aucás entrar a Buenos
Aires. Debieron malvender sus ponchos en la frontera y volverse (AGN, 1-52/40). En el año siguiente, y aunque se estaba en paz con las tribus, se consideró riesgosa la existencia de potreadores (cazadores indios) a más de 150 km
de la frontera (AGN, 1-5-2/ 48 y 1-4-5). El incumplimiento de la orden de alejarlos parece haber motivado la remoción del oficial responsable (AGN, 1-52/62). Se instruyó que sólo los indios que eran bien conocidos y tenían concedidas paces podían entrar a la capital para comerciar; debían hacerlo exclusivamente por la guardia del Zanjón (cerca de Samborombón), dejando las ar-
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mas y no apartándose del camino. Consiguientemente, en el fuerte de la Matanza les fue negado el paso a unos “serranos de tierra adentro” que traían
ponchos para vender (AGN, 1-4-5/308 y 1-4-1/22). El 4 de noviembre de
1760, el gobernador advirtió al comandante de la frontera que “… por pretexto alguno conviene que los indios estén tan inmediatos como se experimenta
al presente”, y le enrostra que tal situación “dimana de la tolerancia que con
ellos se ha tenido, pues de antes por maravilla encontraban alguno las partidas que salían a correr el campo” (AGN, 1-6-1/40). Aún las guerras intertribales debían hacerse “en la Sierra”, según se le hizo saber por esos días a una confederación constituida por los pampas serranos de Rafael Yahatí y de aucás,
que se aprestaba a enfrentar a la parcialidad de Hualquén (AGN, 1-4-5/479 y
311). Cuando se conoció la derrota de Yahatí -y recién entonces- se temió un
ataque a la frontera (AGN, 1-4-5/313 y 318), por lo que revivió el sistema de
exclusión total, disponiéndose “…no permitir que los indios, aunque sean de
paz, se acerquen a esta frontera ni que vengan a sus tratos [comerciales] a estos partidos… ”(AGN, 1-5-2/70. Destacado nuestro). Debilitado, Yahatí había
dejado de ser útil. Por otra parte, este endurecimiento debió ser difícil de mantener, porque privar a los indígenas del comercio con los cristianos fue siempre un casus belli (por ej., AGN, VII, 10-4-14; Crivelli Montero 1997).
Para esta época se perfilan dos coaliciones principales, la del cacique
mayor Lepin Nahuel, cuyos confederados eran de nombre mapuche (ver la
lista que en 1770 hizo Hernández 1969: 108) y la del jefe pampa serrano Flamenco, a veces unido a tehuelches que no se identifican. Es posible que los
primeros fuesen grupos chilenos (tal la opinión de Grau 1943); pero es inseguro, ya que había nombres mapuches asimismo entre los pampas serranos
(como Milla Nahuel y Antuco), y para el capitán Hernández, la confederación
de Lepin -a la que conoció muy bien- estaba formada por pampas y aucás
(Hernández 1969: 140). Con todas estas reservas, y pese a la fugacidad de las
relaciones intertribales, parece haber habido cierta polarización entre los autóctonos y quienes habían traído o adoptado nombres mapuches. De hecho,
los segundos acusaron reiteradamente a los primeros de planear invasiones
(AGN, 1-4-5/306). Estas tensiones no dejarían de ser explotadas por el
español.
Dispongo de muy poca información para el lapso 1762-64. En 1765, las
relaciones interétnicas se habían deteriorado, aunque con los aucás de Lepin
eran aceptables (AGN, 1-4-5/327). En agosto, este jefe denunció al cacique autóctono Calelián como un peligro para la frontera y advirtió de la posibilidad
de un malón,3 aviso este último que reiteró en el mes siguiente, señalando es-
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ta vez a los tehuelches. Y en efecto, Cañada de la Paja y Magdalena sufrieron
una invasión cuyas circunstancias desconozco. Fueron responsabilizados, entre otros caciques, el propio Lepin (pese a que, según la versión de los españoles, no había recibido agravio alguno) y el pampa serrano Flamenco. Este
último, tenido por ”el insigne baqueano [conocedor] de estos campos y de la
Sierra”, guió la expedición punitiva española, pero al regreso ”el pago que se
le dio -recuerda en tono de reproche el comandante del Zanjón- fue llevarle
la familia que había dejado en esta Guardia, por cuyo motivo se fue y en de
pique de este agravio sólo vino a llevarse las caballadas de las invernadas de
Samborombón” (AGN, 1-5-3/226-8; ver asimismo AGN, 1-6-2/703-4).
En noviembre de 1766, el gobernador prohibió que un grupo de indios
que venían a comerciar entraran a la ciudad, por haber incumplido la promesa de reintegrar el botín cobrado por los tehuelches en un asalto reciente. Previsiblemente, se fueron disgustados (AGN, 1-5-2/121-124). Adoptando una
sugerencia de José Vague, capitán de la guardia de Luján (actual Mercedes) y
partidario de la línea dura (se declaraba “opuestísimo a ese gentío”, es decir, a
los indígenas -AGN, 1-6-1/813-), el gobernador dio un nuevo paso, haciendo
advertir a los indios, en febrero de 1767, que se retirasen “a la sierra”, pues en
las pampas no se les daría cuartel (AGN, 1-5-2/857-8; IX, 1-6-1/165; IX, 1-61/157), es decir, que no se haría prisioneros. El siguiente 5 de julio, el cacique
Antepan solicitó autorización en la guardia de Luján para pasar a Buenos Aires ”a vender sus trastes” [trastos, mercancías]. Aunque era hermano de Lepin, quedó detenido junto con su comitiva, a la espera de la resolución del gobernador (AGN, 1-4-5/341-2). Esta situación se prolongó por más de un mes,
tal vez porque se sospechaba que Antepan formaba parte de una alianza que
planeaba un asalto (AGN, 1-6-1/208). Los indios hallaron insoportable la inmovilización, se levantaron en dos ocasiones y una noche de tormenta algunos de ellos, el cacique incluido, huyeron. Muerto Antepan por la partida perseguidora, Lepin presentó una airada protesta, que fue poco atendida (AGN,
1-4-5/343 y 344). El gobernador Bucareli ratificó la exclusión de los indios
aún de las cercanías de la frontera, prohibió que se tratase con ellos bajo motivo alguno y ordenó a Vague que los que fueran encontrados en las recorridas o se presentasen “con el pretexto de solicitar mi protección o vivir en paz
los haga V.M. pasar a cuchillo, dándome aviso después de haberlo practicado”
(AGN, 1-6-1/212). Poco antes, el hacendado y sargento mayor López Osornio,
que debía salir a recoger ganado, había pedido y obtenido autorización para
degollar “a todos los indios infieles o sospechosos, reservando sólo a los niños… ” (AGN,1-5-3/140-141).
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Estas medidas deben haber alejado por algún tiempo a los aborígenes,
porque la partida de López no halló ninguno (AGN, 1-5-3/142) y la noticia,
al parecer sorprendente, “sobre haber indios en estas pampas”, fue desmentida en Pergamino el 7 de agosto de 1767 (AGN, 1-5-6/11). Pero la economía
de las tolderías era fuertemente dependiente y no podía prescindir de Buenos
Aires (p. ej., así lo reconoció el cacique Avouné en 1922 -García y Reyes 1969:
545-).4 A poco, los aborígenes estaban de nuevo a la vista de la frontera, boleando (en las zonas peligrosas, poco frecuentadas por indígenas y colonos, la
caza era muy abundante -Ébelot 1961: 24-), arreando los animales mansos
que la sequía impulsaba tierra adentro o tratando de comerciar. Dos indios
avistados cerca de la Matanza resistieron el apresamiento y fueron muertos. Se
temió, entonces, una represalia, por lo que se pidieron refuerzos y maderas
para construir un fuerte (AGN, 1-4-5/344b, del 30/8/1767).
Lepin insistió con algunos gestos de buena voluntad: rescató a un cautivo cristiano y convocó a varios jefes aucás para acordar una oferta de paz,
que otro cautivo puso por escrito y varios emisarios, incluido Antuco, hijo de
Flamenco, presentaron al sargento mayor López Osornio. El destinatario los
echó sin darles “ni un pedacito de tabaco” (grave omisión protocolar), asegurándoles que “los habían de matar, porque los españoles estaban muy malos”
(AGN, 1-5-3/162, del 19/12/1767). En efecto, en noviembre de ese año de
1767 se internó una fuerza con expresas instrucciones de pasar a cuchillo a los
indígenas que encontrase (AGN, 1-5-6/25). No parece haber traído otro resultado que la unión de las tribus en pos de un contragolpe: un cautivo testimonió que aucás y tehuelches declaraban querer la paz y que de no obtenerla
“asolarán las estancias… y… si es posible hasta la misma ciudad [de Buenos
Aires], con el fin de acabar a toda la gente o que a ellos los acaben”. En los hechos, el plan era más realista: aliarse para atacar a las tropas españolas en las
Salinas Grandes (AGN, 1-5-3/158 y 162). Separadamente, el agraviado Flamenco había formado en la sierra de la Tinta (Olavarría) una alianza con aucás que no respondían a Lepin y con tehuelches. No pedían paz con Buenos
Aires ni la querían y -como referimos- fortalecieron sus caballadas asaltando
dos invernadas (AGN, 1-5-2/587-91); pero de momento Flamenco se limitó a
reclamar “los muchachos que le han quitado” (AGN, 1-5-3/165, 168 y 229).
En marzo de 1768, la Matanza sufrió un nuevo ataque (AGN, 1-45/345), después del cual las tolderías se retiraron a Sierra de la Ventana y luego hacia el río Colorado, de manera que cuando las fuerzas de Buenos Aires
reconocieron desde la sierra de la Tinta hasta el río Quequén y la costa del mar
hasta el Rincón del Tuyú, no hallaron “ni aún rastro de que hubiese habido in-
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dios en mucho tiempo” (AGN, 1-5-3). Simétricamente, ante los reiterados
malones, los vecinos de Magdalena iban abandonando sus haciendas (AGN,
1-4-5/487b). La tierra de nadie se ampliaba.
La situación no era mejor en la frontera oeste, donde los ranqueles habían derrotado por completo a una fuerza de 200 cristianos. Muchos se habían salvado huyendo por diversos rumbos, sin monturas ni armas; pero varios capitanes y los hombres de más valor habían muerto (AGN, 1-5-2/18283, 188-90 y 195).
El plan de Vague
La empresa de segregar a los indios se hacía gravosa, arriesgada e interminable, y la política de castigo que el gobernador Bucareli hubiese querido
llevar resultaba impracticable, a causa de “la desunión sin obediencia” de la
gente de la campaña (AGN, 1-6-1/264) (ya por entonces, la pasividad civil era
en el Río de la Plata una forma de resistencia a la autoridad). Bucareli, que había podido con los jesuitas, no pudo con las tribus, y de mala gana, les propuso paces (AGN, 1-6-1/264). Su consejero, el capitán Vague, que contaba más
de una década de experiencia en la frontera (AGN, 1-5-2/840; 1-6-2/551; 1-62/551), concibió ese tratado como una operación estratégica, que debía:
Dar a los indios expectativas de un acuerdo, para mantenerlos apaciguados durante la cosecha de 1768/69, cuando -como cada año- se licenciaría
a las milicias y la frontera quedaría desguarnecida (AGN, 1-7-5/13);
Enemistar entre sí a las distintas parcialidades, que ante la política hostil de la capital habían unido fuerzas (AGN, 1-6-1/260 y 262). Según su percepción, éstas eran tres: aucás, serranos y “pehuelchus”, ya que los ranqueles
quedaban al margen de las conversaciones (AGN, 1-6-1/260 y 262). Esta suerte de observación participante, destinada a objetivos prácticos, revela los planos de menor resistencia de la población indígena. Trataremos de complementarla valiéndonos de otros documentos, principalmente de la segunda
mitad del siglo XVIII:
1. En la nota 1 se hizo referencia a los “aucás, aucas o aucaces”. En la segunda mitad del siglo XVIII, el mapuche se había convertido, en las pampas,
en lengua general y los matrimonios mixtos eran frecuentes, por lo que el término no excluye elementos autóctonos. La referida expresión “pampas y aucas”(Hernández 1969: 140; AGN, 1-4-6/184-5 y 1-7-4/309-11) demuestra que
la amalgama entre estos componentes no era perfecta. Se asentaban al sudoeste de las sierras del sistema de Tandilia, principalmente a la vista de Sierra de
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la Ventana, en Guaminí, Carhué y Salinas Grandes. Sumaban tal vez unos
2000 - 3000 hombres de armas. Tan grandes eran sus caballadas, que cuando
bajaban a beber cubrían las orillas de los arroyos (AGN, 1-7-4); tenían vacunos, en mucho menor número, a veces unas pocas ovejas y hasta algunas gallinas (AGN, 1-7-4; Zizur 1973, passim; Viedma 1938: 536; Relación del cabo
de blandengues M. Consuegra… , en Sánchez Zinny 1939: 377-79). Lepin Nahuel era cacique principal desde por lo menos 1760; ya en 1765, Currel y
Guaiquitripay eran sus pares y antagonistas (AGN, 1-4-5/329). Consta la
amistad del último con “caciques aucas de las tierras de Penco”, esto es, con
araucanos de la zona de Concepción, Chile (AGN, 1-5-3/137).
En el siglo XIX, estos grupos fueron generalmente llamados “pampas”,
categoría que, por otra parte, nunca fue étnicamente precisa.
2. En Buenos Aires, se conocían como “serranos” a los naturales de “los
principios del Río del Sauce, cerca de la cordillera de Chile”, es decir, de las cabeceras del sistema del río Negro, incluyendo a la alguna vez hegemónica parcialidad de Cangapol (Cardiel 1933: 27 y 1956: 161; AGN, 1-4-5/470-71; Falkner 1957: 109, 140 y mapa fuera de texto5). Formaban parte de la muy laxa categoría de los tehuelches. Pero Cardiel (un testigo de primera mano) también
deja sentado que en realidad “los serranos son otros” (Cardiel 1956: 61). El
término es, por lo tanto, ambiguo. Ahora bien, los oficiales de la frontera
identifican a Flamenco, Milla Nahuel, Quidihuanchu, Alequeté (posibles variantes: Gueleguete, Gueleguelé) y los Yahatí como “pampas serranos” (AGN,
1-5-3/97y 226-28; IX, 1-4-4) y Falkner (1957: 129) incluye a un Yahatí entre
sus dihuihet, es decir, entre los autóctonos de las pampas del sudoeste. Estimamos, entonces, que los serranos de Vague son “pampas serranos”, naturales del sur bonaerense, y muy probablemente los del grupo de Rafael Yahatí.
Su lengua, según sabemos por otra fuente (Crivelli Montero 2000), era o había sido la gününa iájech, aunque estaba siendo desplazada por el mapuche,
según lo testimonian tanto los jesuitas (Falkner 1957: 159, Sánchez Labrador
1936: 87) como algunos de los nombres propios que acabamos de transcribir.
Era una parcialidad poco numerosa (AGN, 1-4-3/253 y 300; IX, 1-4-5/278 y
303; IX, 1-5-2/54; IX, 1-5-3/44; IX, 1-5-4/479 y 246).
3. Los ”pehuelchus” de los documentos del siglo XVIII son indudablemente tehuelches, no pehuenches. Aunque la mayor parte de sus campamentos estaban en la Patagonia, por la costa atlántica alcanzaban hasta la desembocadura del arroyo Claromecó (AGN, 1-4-6/540-2; para la primera mitad
del siglo XIX, AGN, VII, 10-4-14; García y Reyes 1969: 537). Los habitantes de
Buenos Aires apenas conocían a estos cazadores nómades que vestían mantos
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de pieles, los tenían por el más consumado ejemplo de barbarie que podían
ofrecer las llanuras y mesetas y raramente anotaron los nombres de sus caciques. Los documentos subrayan la “poca legalidad” de este “enemigo tan traicionero” (AGN, 1-6-1/598-9; 1-4-5). Esta concepción etnocéntrica confluía
con el deseo de eliminar competidores por las tropillas, y de ella participaban
los aucás, que reiteradamente denunciaron ante los cristianos los avances tehuelches (AGN, 1-4-5/306; 1-4-5/329; 1-5-3/100; 1-6-1/293), y aún habían
acordado en parlamento exterminarlos luego de ofrecerles engañosamente la
paz, y así “quedar bien con el español, que por causa de ellos los quieren mal”
(AGN, 1-5-3/162).
4. Los ranquelcheles o ranqueles tenían sus asentamientos en el ambiente de dunas, lagunas y bosques xerófilos que se extienden al oeste de la
pampa bonaerense (una síntesis reciente en Fernández C. 1998). En 1768 habían invadido la India Muerta y la frontera de los Arroyos, no querían acuerdo alguno con los cristianos y estaban en guerra con aucás, serranos y tehuelches.
5. Además de los precedentes, actuaban en las pampas los pehuenches,
grupos araucanizados situados en ambas estribaciones de los Andes, desde el
sur de Mendoza hasta el sur del Neuquén, y los araucanos o mapuches, procedentes del centro-sur de Chile.
La división
La buscada ruptura entre Flamenco y los aucás se produjo a mediados
de 1769. Los segundos sospechaban -no sé si con fundamento- que Flamenco
había instigado una expedición punitiva española, y planeaban represalias.
Por su parte, Flamenco huyó con los suyos una noche, llevándose las cautivas
tehuelches que tenía Lepin (AGN, 1-6-1/293), y a continuación intentó un
acercamiento a los cristianos, ofreciendo instalarse a 30 o 40 leguas de la guardia del Zanjón y ser “atalaya contra los enemigos”. Simultáneamente, el cacique Currel pedía autorización para cazar yeguas cerca de la frontera. Pero en
materia de paces, las autoridades de Buenos Aires ya se habían inclinado por
la parcialidad de Lepin, tenida por la más confiable (Bucareli 1880: 293), y
tanto Currel como Flamenco fueron conminados a retirarse sus tolderías
(AGN, 1-5-3/204-5).
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II.6.2. El bastón de la discordia
Los indios de Lepin colaboraron en la cosecha de 1769/70, indicio de
buenas relaciones; su trabajo no fue inútil, pero sí muy desidioso (AGN, 1-61/312-4), como cabe a dignos jinetes. Por entonces, Vague tenía un motivo
más para dividir al enemigo: temía un eventual accionar conjunto de las tribus, a impulso de los recientes levantamientos indígenas que, según sabía, se
habían producido en Chile.6 Propició y obtuvo se le entregase a Lepin, en febrero de 1770, un bastón de mando, para convertirlo en un primus inter pares
y provocar el encono de los jefes postergados (AGN, 1-6-1/312-4). Es posible
que tuviese presente los choques -referidos más arriba- entre el hermano y el
hijo de Cangapol por la herencia del bastón de mando. Estas disputas no eran
triviales: los caciques debían expresar la individualidad, la susceptibilidad y la
autoestima de los grupos que representaban y competir enérgicamente por
fuentes y símbolos de poder, tal como lo hace un estado moderno ante sus pares, en el plano internacional, donde, en los hechos, “sólo es valioso lo que
procure bienes a una sociedad determinada” (Gobbi 1991).
Y aún se daría una vuelta más de tuerca para desunir a las tribus.
El tratado de la laguna de los Huesos
Tres meses después, en mayo de 1770, se acordó en la laguna de los
Huesos un tratado formal entre el gobierno y los indígenas aucás que respondían a Lepin. Los segundos conservaban territorios y localizaciones, pero de
acercarse a la frontera debían hacerlo por el camino de Salinas Grandes y entrar por la guardia de Luján (AGN, 1-7-4; Bucareli 1880: 294-5). Por lo tanto,
el régimen de la tierra de nadie, ya imposible de mantener, quedaba expresamente derogado. Las tribus aliadas debían proteger los intereses de Buenos
Aires matando a los indios de otras naciones que se llevasen el ganado que salía a pastar más allá del río Salado.
Este pacto fue una verdadera manzana de la discordia. Adherir hubiera
significado consentir la precedencia de Lepin, y por esto no concurrieron los
aucás Guaiquitripay y Currel, los pampas serranos Rafael Yahatí y Flamenco
ni los tehuelches. Sin embargo, quedar fuera del sistema elevaba los riesgos de
un ataque (expresamente, el acuerdo estipulaba que los aliados debían atraer
a los disidentes o llevar las respectivas cabezas a la guardia de Luján) y empobrecía. Guaiquitripay alegó, por medio de emisarios, que él era un jefe tan importante como Lepin y que no había sido convocado (AGN, 1-5-3/209, del
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20/6/1770), (aunque seguramente estaba al tanto, porque las informaciones
circulaban con rapidez a favor del caballo y de los parentescos entre los grupos). Al mismo tiempo, Currel y Miguel Yahatí -éste, sucesor de Rafael, quien
al parecer había muerto por esos días- se presentaron en la Matanza y adhirieron a la paz (AGN, 1-4-4/371-373).
Flamenco y los tehuelches tomaron otro partido: unidos, atacaron la
toldería de Lincon Nahuel -uno de los jefes de la coalición de Lepin- en las
márgenes del arroyo Sauce Corto, cerca de Sierra de la Ventana. Los indios
confederados denunciaron esta hostilidad a sus aliados los cristianos. Con celeridad y reserva, el maestre de campo Manuel de Pinazo dispuso una fuerza
que, unida a las que respondían a Lepin, se internó hasta más allá del río Colorado. En la sierra de Vulcan hizo una matanza de tehuelches que estaban
reuniendo baguales y de aucás de la parcialidad de Guaiquitripay, el cacique
incluido. Para reforzar la unidad de la confederación, los jefes indios eliminaron a uno de sus pares, Cadu Pangui, sospechoso de haber pasado a los tehuelches (entre los que tenía parientes) aviso de la expedición. También fueron
muertos sus tres hijos, de manera que no hubiese venganzas (AGN, 1-5-1/8990 y 1-5-1; Hernández 1969). Así se ha evitado universalmente la venganza de
sangre: “Insensato el que, luego de matar al padre, deja vivir a los hijos” (Estasino, Cantos cipríacos).
Separadamente, Flamenco fue desterrado, primero a Montevideo y luego a las islas Malvinas; sólo fue traído, ya achacoso, cuando hizo falta un baqueano para la expedición lanzada en marzo de 1784 contra las tolderías
(AGN, 1-7-4; 1-5-2/643-4; 1-6-2/703-4). Al regreso, el comandante de la frontera pidió se dejase al viejo cacique terminar sus días en las pampas (AGN, 16-2/703-4).
El tratado era la admisión oficial de que las tropillas de cimarrones habrían de ser compartidas. La tierra de nadie -un territorio de caza de 100 a 200
km de ancho- quedaba derogada, aunque recuperaría su antiguo carácter cada vez que se reavivaran los conflictos. Las paces, en compensación, habían
permitido la extensión de los establecimientos españoles, que ya en 1774 dejaban los fuertes a sus espaldas (Acuerdos 1928: 133).
Vicisitudes de la alianza
Acciones de exterminio, destierros y tratados de paz no trajeron, sin
embargo, esperada la concentración del poder indígena en unas pocas cabezas más o menos elegidas por el gobierno. Entre las causas posibles señalamos:
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a) la desaparición de Lepin Nahuel; b) la política de Buenos Aires; c) la recuperación de los grupos derrotados en 1770 y d) la incorporación de nuevas figuras a las pampas, que eran tierras de inmigración.
a. Lepin, por quien los cristianos habían apostado fuertemente, murió
de viruela en vísperas de la expedición contra los tehuelches, y ningún jefe heredó el alto cargo (AGN, 1-6-1/700 y Pinazo 1969: 176).
b. El primer virrey del Río de la Plata planeó exterminar a los indios del
sur mediante una gran incursión. Pedro de Cevallos era militar, venía de operar exitosamente contra establecimientos portugueses de la Banda Oriental y
del sur del Brasil y no conocía demasiado la cuestión fronteriza. Fue reemplazado poco después (1778) por Juan José de Vértiz, que como ex gobernador
debía saber que el vacío creado en las pampas podría colmarse rápidamente
desde la Araucanía. Vértiz optó por robustecer la línea de frontera; sin embargo, durante su gobierno los malones arreciaron, como réplica a la política intransigente que le inspirara Manuel de Pinazo. Este comandante de milicias,
maestre de campo y estanciero fue entre 1770 y 1780 hombre de consulta y de
acción. Era partidario de extender la frontera, de una vez y por la fuerza, hasta Salinas Grandes, donde se obtenía la sal para las industrias del cuero y de la
carne (AGN, 1-6-1/700 y Pinazo 1969: 176). Continuó la política de trabar
alianzas con algunas parcialidades (como las antagónicas de Lincon y su hijo
Nahuel Pan y la de Tomás Yahatí) para exterminar a otras. Así lo hizo en 1774
(contra Toroñam, que actuaba de buena fe) (AGN, 1-6-1/598-9 y 1-4-4/4101; 1-6-1/619) y en 1777 (contra Inacayal, sucesor de Guaiquitripay) (AGN,
28-9-5; 1-6-1/730 y 732). Sus sencillas dicotomías inquietaban aún a la oficialidad de la frontera. En 1774 mandó que “cuanto indio se encuentre de esta
parte del norte del camino que va a Salinas, se tengan por enemigos y se pasen a cuchillo, siempre que se encuentren por mis partidas…” Como el itinerario en cuestión excede los 500 km, el comandante del Salto pidió confirmación al gobernador, que moderó la orden un tanto vagamente, indicando
atender a la conducta de los implicados (AGN, 1-5-2/278-9). En resumen, la
política divisionista mantuvo a los indios en estado de beligerancia entre sí,
pero también con la frontera, y no favoreció la consolidación de un poder estable con el cual pactar duraderamente.
c. El grupo que había estado a cargo de Guaiquitripay mantuvo su
identidad. Lo encabezó primero Inacayal y, muerto éste en 1777 (al parecer,
por instigación de Pinazo), su hermano Lorenzo Callfilqui (AGN, 1-5-3/260;
1-6-1/732; Crivelli Montero 1997: 182). Tampoco los tehuelches, excluidos del
tratado de la Laguna de los Huesos, habían renunciado a la pampa bonaeren-
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se: en 1775, unidos a los ranqueles, se impusieron en la frontera de La Matanza a las parcialidades aliadas de los cristianos, que eran las de Miguel Yahatí,
de su suegro Alequeté (AGN, 1-4-4/407-8), de Challuamantu (uno de los jefes que adhirió al tratado de la Laguna de los Huesos y que a la sazón respondía a Yahatí - AGN, 1-4-5-) y de Callfinguer (mal llamado Zorro Negro por
los cristianos). Al estimar que este resultado exponía 100 leguas de frontera a
los ataques de las tribus enemigas (AGN, 1-6-1/678), Vague admitía que la sola línea militar española era defensa insuficiente.
d. En 1774 había llegado a las pampas el cacique Catruén para reunirse con algunos parientes instalados aquí: Nahuel Pan, Toroñam y Caniupayún. Procedía de “tierra adentro” (Chile?), tenía unos 23 años de edad y -según veremos- una posición bien definida sobre cuál debía ser la política con
Buenos Aires (AGN, 1-5-2/245; Zizur 1973: 97).
Vidas paralelas
En el forcejeo por el poder, hacia 1778 la hegemonía quedó fuera de la
antigua coalición de Lepin y se dividió entre Callfilqui y Catruén, cada uno de
los cuales nucleaba una constelación de caciques. Los contrastes en las respectivas políticas de estos dos jefes contemporáneos introduce un elemento idiosincrásico en esta historia.
Callfilqui era el que tenía raíces más largas en las pampas. Su política
de abierto enfrentamiento con los porteños se había hecho notar desde 1778
(AGN, 13-8-17); en 1780 y 1783 encabezó malones de disuasión, que reabrieron el comercio entre las tribus y la ciudad, y sólo en 1784 llegó a un modus
vivendi con los cristianos; pero siempre receló de ellos y nunca les fue incondicional (Crivelli Montero 1997). Si hemos de creer en la infidencia de un indio lenguaraz, en 1787 habría acordado con algunos tehuelches una invasión
al Zanjón, en el partido de Magdalena, en la esperanza de que el gobierno responsabilizase a Catruén (AGN, 1-5-3/683-4).
En 1790, Callfilqui y sus confederados acordaron con Buenos Aires un
tratado de paz que exigía que las partidas de cazadores indios no superaran la
docena de hombres ni se reuniesen para formar cuerpos mayores; las armas
debían limitarse a lazo y bolas, quedando implícitamente vedada la lanza. Para formalizar la primera barrera que escudara las estancias y regulara el aprovechamiento que otros indios hicieran de la antigua tierra de nadie, estipulaba que las tolderías se instalarían a lo largo de las sierras de Vulcan, Tandil,
Cuello (Azul), Cairú (Olavarría), arroyo de Tapelchén (Tapalquén) y laguna
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de Tenemiche (Blanca Grande), esto es, a lo largo del sistema de Tandil (AGN,
13-8-17). Reapareció así la idea de relocalizar los asentamientos indígenas,
que suponía, implícita y erróneamente, que en la homogeneidad de las pampas daba igual estar en un lugar u otro.
Este papel de gendarmes no sólo generó desconfianza entre los caciques
distanciados del gobierno (AGN, 1-5-3/665), sino que sentaba mal a Callfilqui y sus parciales. Años después, el comandante de la frontera se quejaría de
que “en un todo han faltado a observar los tratados” (AGN, 1-6-5/519-20);
pero hay alguna exageración en la denuncia, porque los imputados se habían
limitado a mantener hacia la capital una razonable desconfianza y a regresar
a sus territorios habituales, los excelentes campos de invernada de Guaminí,
junto a los caminos que llevaban a Chile soslayando el obstáculo de Sierra de
la Ventana.
Aunque ocasionalmente aliado de su cuñado Callfilqui a la hora de
guerrear para obtener la liberación de prisioneros (Zizur 1973: 96; Crivelli
Montero 1997: 182), Catruén construyó su propia coalición (localizada en los
montes occidentales y por lo tanto incluida a veces en la nación ranquelina) y
acordó con Buenos Aires una política de paz comercial y de alianza “contra los
indios enemigos”. Los españoles apreciaron su oratoria concisa, circunscripta
a los puntos en discusión (AGN, 1-5-2/245; 1-5-3/709), al punto que Pablo
Zizur, representante de Buenos Aires ante las tribus, anotó en su diario: “…el
alférez [F. Piera] y yo hemos quedado prendados de él” (Zizur 1973: 96-7).
Hasta su muerte en la epidemia de viruela de 1789 (AGN, 1-6-3/601), Catruén
cumplió plenamente la función de escudo que los cristianos esperaban de los
indios aliados: era el temor a sus hombres lo que contenía a los malones
(AGN, 1-4-3/234-40; 1-6-3/601).
De palos y astillas
Catruén y Callfilqui lograron que sus respectivas políticas los sobrevivieran, encarnadas en los parientes que los sucedieron, lo que sugiere que la
socialización ha sido un factor importante también en la historia indígena y
que la sucesión hereditaria en el poder favorecía las continuidades.7 Como el
hijo que dejaba Catruén era menor de edad, la jefatura pasó -en acuerdo de
caciques- a su hermano Quentrepí (AGN, 1-6-4/31 y 34), que mantuvo los
acuerdos de paz y de comercio con Buenos Aires hasta su muerte, ocurrida
hacia 1805 (Cruz 1969: 242). Ese año, una investigación reservada indicó que
su parcialidad no poseía, casi, ganado con marca de las estancias de la fronte-
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ra (AGN, 1-5-1/274-5); lo que, según veremos, no era la regla. Parece haber sido sucedido por un hijo de Catruén, Turuñamcu (AGN, 1-6-6/613), uno de
los jefes que ofreció apoyo a Buenos Aires ante el desembarco inglés de 1806
(Muñiz 1929: 94-95). Un decenio más tarde consta aún como cacique amigo
(AGN, X, 9-3-3).
También Callfilqui (muerto en 1796 - AGN, 1-6-5/570-) prolongó su
bien diferente estilo. Al menos tres de sus hijos llegaron al cacicazgo: Quillapil, Petrei y Maycá. Aunque no alcanzaron el predicamento del padre, fueron
protagonistas de la crisis desatada en 1820 entre el mundo indígena y Buenos
Aires. Quillapil mantenía hacia los cristianos, ya en 1810, una actitud desafiante (García 1974: 66 y 104). Maycá resistía cualquier trato con los cristianos, no enviaba chasques a la fortaleza de Bahía Blanca, cercana a sus toldos,
ni sus indios comerciaban con ella, algo insólito por cuanto los establecimientos fronterizos, aunque detestados, eran los mercados más cercanos para el
comercio de las tribus. Resentidos por los ataques del gobernador Martín Rodríguez y por la instalación del fuerte Independencia en Tandil, los hermanos
se aliaron a los grupos chilenos hostiles a Buenos Aires (la hueste de voroganos y pincheirinos, primero; los pehuenches, después) (AGN, VII, 10-4-14;
Parchappe en d’Orbigny 1945, II: 617 y 620).
Carácter de la frontera indígena
Las reglas del juego
La frontera indígena era muy permeable. Las parcialidades aliadas a la
capital no podían obstaculizar, sin entrar en conflicto, el paso de un grupo indígena que cumpliese con los requisitos de dar a conocer sus propósitos pacíficos enviando chasques y pagando al jefe local el derecho de cacicazgo, que
las fuentes califican generalmente de regalos (p. ej., Furlong 1943: 80-81; Zizur 1973: 89; Cruz 1969: 103, 214, 229, 247 y 299-300; García 1974: 62 y 7475; García y Reyes 1969: 576; diario de M. Dupin, Patagones, 12/4/1825, AGN,
VII, 10-4-14). Si los forasteros robaban en las estancias, comprometían los intereses y la seguridad de las tribus locales, que podían reaccionar cortándoles
el paso y librándolos a la represalia de las tropas de los fuertes. Este caso parece haber sido infrecuente. Cuando los indios comarcanos no se sentían capaces de enfrentar a los incursores, consideraban cumplido su deber dando
parte de los planes hostiles en algún fuerte. Así, cuando el cacique Millanas
(sic, ¿por Millanao?) supo que mapuches y salineros reunidos, que eran “mu-
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chos como pajas”, planeaban robar haciendas, les mandó chasque para que desistieran. La respuesta fue que “habían de venir a morir a caballo”, de lo que
dio personalmente parte al comandante de Melincué, no sin escrúpulos:
“También encarga [Millanas]… que si vienen indios a tratar que no se le[s]
diga que [fue] él [quien ha] avisado” (AGN, 1-4-5/761).
Establecidas las paces en 1784, los caciques de la frontera indígena de
Buenos Aires se mostraron activos propagandistas del nuevo orden: de los esfuerzos de Callfilqui, de Toro (Torró) y de Catruén por persuadir a sus pares
de sumarse al acuerdo han quedado testimonios coincidentes (AGN, 1-53/668; 1-4-3/219); Caniupayún y Quentrepí se empeñaron por Carripulun,
que tardó en dejarse convencer (AGN, 1-6-5/283; 1-7-5/418). Estos desvelos
por ganar almas para la paz enraízan por lo menos en dos motivos:
a) En la frontera regía un principio implícito de solidaridad étnica: una
acción española agraviante se respondía con un malón contra alguna población descuidada, tal vez ajena a los hechos. Simétricamente, las hostilidades
hechas por alguna parcialidad traerían represalias contra cualquier otra que
estuviese a mano, y las que integraban la frontera indígena eran las más expuestas.
b) El comercio del ganado con Chile era un sistema muy complejo, tendido a lo largo de más de 1200 km; la araucanización había unificado la lengua y, en alguna medida, la concepción del mundo, pero no había cancelado
la territorialidad ni suprimido la diversidad tribal. Necesariamente, la organización de este comercio era, en términos económicos, “horizontal”: la apropiación, el transporte y la venta lo hacían tribus diferentes. Para que el todo
funcionase, los distintos elementos debían actuar armónicamente.
Por su posición estratégica, las tribus aliadas a Buenos Aires se enriquecieron. Percibían los derechos de paso, rehacían fácilmente sus caballadas cazando baguales, tenían franco el comercio con la capital y con Carmen de Patagones, contaban en la Araucanía con mercados seguros (aunque mediatizados por otras naciones indígenas) y no dejaban de arrear animales mansos
cuando la ocasión se prestaba.8 En contraste, allende la Cordillera se vivía en
la pobreza, alegaban los araucanos que se iban incorporando a los grupos bonaerenses (en los que, en muchos casos, ya residían parientes) (p. ej., AGN, 17-5/521-2).
Pero si está claro que las tribus de las pampas se beneficiaban del paso
de otros grupos con fines comerciales y de la ocasional incorporación de individuos que, buscando mejorar su suerte, también las fortalecían, cabe preguntarse cuál era su actitud ante la creciente instalación, sobre todo en los
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montes de la Pampa Seca, de grupos enteros venidos de Chile. Hay indicios de
tensiones:
a. Los desacuerdos en torno de la explotación de las Salinas Grandes y,
sobre todo, del avance de la frontera de Buenos Aires (García 1974; Dirección
de Estudios Históricos, I, 1, 1973, Cap. XIX; García y Reyes 1969; Crivelli
Montero 1994a).
b. El terror de los pehuenches ante la mera visión de un indio “empellejado”, es decir, vestido del quillango o manto de pieles habitual en Pampa y
Patagonia (Cruz 1969: 115-6), y
c. Ciertas versiones sobre un ataque perpetrado por los pehuenches, en
1808, contra “los caciques nuestros amigos de las Pampas” (AGN, 1-7-1/739).
Sin embargo, la documentación de la frontera no registra, para la época, enfrentamientos en gran escala por razones territoriales y/o étnicas. El clima era de paz mercantil, una de las razones que hizo posible la sucesión de
viajes destinados a reconocer la ruta indígena entre la Araucanía y Buenos Aires: los de Justo Molina Vasconcelos y de Santiago de Cerro y Zamudio en
1804 (AGN, 24-4-4; 1-5-1/271; 1-5-1/135 y 137) y el de Luis de la Cruz en
1806 (Cruz 1969).
Breve reseña de la disolución
Este orden de cosas cayó junto con el ancien régime en la década de
1810. Sintetizamos apretadamente el proceso.
Para el gobierno que acababa de emanciparse de España, la expansión
de los ganaderos hacia el sur fue objetivo más importante que la paz. Después
de los acuerdos de fines del siglo XVIII, el gobierno virreinal había desistido
de contener por la fuerza los hurtos a las estancias, para evitar que los indios
“hicieran completamente las arreadas de ganado, dejando enteramente sin
ellos tales estancias.” (AGN, X, 3-4-4; X, 7-2-2). En 1806 (tiempos de paz, sin
malones), Cruz (1969: 331) notó que casi todos los caballos de los ranqueles
eran marcados. El Estado nacional dejó de tolerarlos y se restableció el estado
de beligerancia. La turbulencia aumentó con la inevitable extensión de guerra
civil de Chile a las pampas, que ya por entonces eran de hecho una parte de la
Araucanía. Un malón al Salto, ejecutado en diciembre de 1820 con la participación del caudillo chileno José Miguel Carrera y de sus aliados araucanos y
ranqueles, fue respondido con tres expediciones punitivas contra grupos de la
frontera indígena mayormente ajenos al hecho (Dirección de Estudios Históricos, II, 1, 1974, Primera Parte, Cap. V y Segunda Parte, Caps. I - VI). Aunque
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desmañadas, estas campañas cumplieron con lo que acaso era su objetivo
principal: ampliar el horizonte estanciero. Durante esta década, los indígenas
bonaerenses perdieron buena parte de lo que había sido su país: mientras el
gobierno extendía su territorio, “que es insuficiente ya para los capitales que
corren a los campos” (AGN, X, 14-6-1), voroganos (araucanos de Vorohué),
pincheirinos (una hueste de realistas chilenos aliados con indígenas) y pehuenches batallaban por lograr una localización óptima en el sistema del comercio del ganado. Varias parcialidades locales, como las de Juan Catriel, Juan
Manuel Cachul, Niquiñilé, Tetruel, Llampilcó y su hijo Chanil, fueron estrechadas, desalojadas o destruidas (AGN, 14-6-1; VII, 10-4-14; Parchappe en
d’Orbigny 1945, II: 597). Tal vez por esta razón, habían prestado oídos a las
propuestas que en nombre del gobierno de Buenos Aires les había traído en
1822 el coronel Pedro Andrés García, en parlamentos mantenidos en campos
del actual partido de Laprida y al pie de Sierra de la Ventana (García y Reyes
1969), y habían colaborado en las campañas del coronel Rauch en 1826-27
(AGN, X, 14-6-1), para colocarse finalmente al amparo del estanciero y gobernador Juan Manuel de Rosas, de quien se harían devotos. Estas tribus, las “más
dóciles” según Rosas (Dirección de Estudios Históricos II, 3, 1975: 21), constituyeron en adelante una suerte de fuerza auxiliar, irregular pero permanente, que escudaba a las estancias. Carentes de la independencia de las parcialidades que en el siglo anterior habían pactado con Buenos Aires, recuerdan
más bien a los cuerpos auxiliares nativos que en distintas partes del mundo
han reclutado los gobiernos coloniales. El gobernador hizo trasladar coercitivamente a varias de ellas desde sus asentamientos tradicionales, cerca de Sierra de la Ventana, a puntos juzgados estratégicos (que poco diferían de los señalados por el tratado de 1790), donde recibían raciones (AGN, VII, 10-4-14).
Tocó a los oficiales de Rosas enfrentar a los hijos de Callfilqui: Quillapil (o a un homónimo) fue muerto en combate por el coronel Manuel Delgado en 1832 (AGN, VII, 10-4-14); Mayca y Petrei fueron derrotados por Delgado y Narciso del Valle y, para recuperar sus familias apresadas, se avinieron
a acordar la paz (AGN, VII, 10-4-14; Cornell 1980: 116-7).
La verdadera frontera indígena, corporizada por tribus autónomas
aliadas a la capital pero no incondicionales, estaba, desde aproximadamente
1836, controlada por Callfucurá. Pero ésta es otra historia.
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El porqué de una frontera indígena
La colonización de las pampas por los descendientes de los europeos
tomó más de tres siglos. Cabe preguntarse -retornando a la época colonialpor qué España debió resignarse a un régimen de pactos defensivos con grupos cuyos intereses eran patentemente contrapuestos. Las sociedades indígenas de las pampas, aunque ya en el siglo XVIII eran jerárquicas y tenían jefaturas hereditarias,9 carecían de la cohesión que a priori se estimaría necesaria
para resistir eficazmente a un estado imperial con proyectos expansivos. La
respuesta requiere una breve incursión por las características de las pampas en
la segunda mitad del siglo XVIII y por los medios puestos entonces en acción
por Buenos Aires.
En una perspectiva moderna, la Pampa Húmeda reúne “insuperables
condiciones de penetrabilidad y circulación” (Difrieri 1958: 428). Esto, probablemente, era algo menos cierto dos siglos atrás, básicamente por la presencia de las tribus ecuestres, pero además por las peculiaridades topográficas e
hidrográficas del terreno. Como estos puntos resumen los mayores impedimentos para la apropiación de las tierras indígenas, los consideraremos brevemente, situándonos en la segunda mitad del siglo XVIII aunque incursionando ocasionalmente más acá o más allá en el tiempo.
Indios jinetes
Como vimos más arriba, los primeros colonos de Buenos Aires pudieron disfrutar de un amplio hinterland con poco esfuerzo y no encontraron razones para ocupar efectivamente más que unos 100 km hacia el sur y el oeste; más allá, el aprovechamiento se limitaba a la apropiación -mediante vaquerías y entradas para recoger ganado cimarrón- de la producción espontánea de las pampas. Cuando el crecimiento de la capital y la magnitud de sus
exportaciones llevó a pensar en la ocupación de las llanuras al sur del río Salado (como el proyecto de traslación de la frontera de 1779, que Vértiz desechó) (Cabodi 1952), hacía ya un siglo y medio que las tribus allí instaladas
eran ecuestres y podían desafiar el poder español mucho más eficazmente que
los querandíes de a pie que conocieron Mendoza y Garay. De hecho, los colonos fueron mantenidos a raya hasta 1876.
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La topografía
La uniformidad del paisaje bonaerense hacía una hazaña de la orientación sin instrumentos. No extraña que el primer itinerario trazado a brújula
en esos campos le haya sido confiado, en 1781, al piloto Pablo Zizur, un hombre ejercitado en la monotonía del mar (Zizur 1973). Las profundas entradas
de Pinazo y de Rosas, respectivamente en 1770 y 1833, fueron guiadas por baqueanos indios; la de Martín Rodríguez de 1824, que no los tuvo, padeció por
falta de agua y de leña y topó inesperadamente con la sierra de Pillahuincó.
Cada carreta debió ser portada a pulso por 150 hombres. El frío, la sed y el
agotamiento diezmaron a la fuerza expedicionaria (Pueyrredón 1929: 205;
Cornell 1980: 108-9).
Fortificar una línea en esos campos abiertos, sin pasos obligados, vados
insoslayables o desfiladeros de a uno en fondo, sólo podía desembocar en un
mal compromiso o una muralla china; se intentó lo primero hasta que en
1876-77 el ministro de guerra Adolfo Alsina remedó la segunda con una zanja que había de circunscribir las estancias y que, previsiblemente, quedó inconclusa.
Hacia 1779, los fortines distaban un promedio de 11 leguas (60 km)
uno de otro (AGN, 1-7-4), por lo que los indios podían entrar sin ser sentidos, como sucedió el 23 de febrero de 1781, entre Rojas y Melincué (AGN, 16-2/269-70 y Cabodi 1950: 136), cuando las tribus estaban en guerra abierta
con Buenos Aires. La táctica militar recomienda concentrar las fuerzas; la topografía bonaerense obligaba a dispersarlas en pequeños núcleos fáciles de
soslayar y aún de batir.
El agua
La potencial eficacia de una vía fluvial, para los medios disponibles en
la época colonial, queda a la vista si se recuerda la profunda exploración de
800 km que pudo hacer Villarino en 1782-83, a lo largo del río Negro, desde
Carmen de Patagones hasta el País de las Manzanas (Villarino 1972; Sosa Miatello 1985). Pero en gran parte de la llanura bonaerense no hay declive suficiente para el escurrimiento y faltan cursos de agua navegables que permitan
una rápida penetración tierra adentro. La mayor parte del agua superficial se
encuentra en lagunas que se secan con el descenso del nivel freático, lo que
ocurre cíclicamente en el verano y ocasionalmente en las sequías. Además, no
siendo líneas sino puntos, la intercepción resulta mucho más difícil. Hasta los
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baqueanos de Cipriano Catriel llevaron en 1867 una carga a una depresión
que confundieron con la estratégica laguna de Paragüil (Barros 1872: 192-5).
En cuanto a las precipitaciones, los valores medios (500 a 1000 mm)
encubren valores extremos (Ardissone 1937 y datos propios). Encontramos
referencias a escasez de lluvias en el 16,5% de los meses transcurridos entre
enero de 1757 y diciembre de 1799. Durante estos episodios de difícil penetración en las pampas, la falta de pastos y las quemazones estragaban el ganado, cuyos huesos formaban tétricos amontonamientos en las aguadas secas
(Pavón 1969: 153; Darwin 1972: 125-7).
Naturaleza de la frontera militar cristiana
Mucha de la historiografía sobre la línea de frontera es militar. Consiguientemente, ha sido escrita en clave heroica y abunda en propaganda institucional (p. ej., Raone 1969, Walther 1980, Dirección de Estudios Históricos,
I, 1,1973, primera parte, Caps. IV a VIII inclusive). Algunas referencias episódicas servirán para estimar las distancias entre hechos e ideales.
El Cuerpo de Blandengues: Se trataba de un cuerpo profesional de caballería creado en 1752 para la vigilancia de la frontera (Marfany 1933: 337).
Contaba entre 30 y 600 hombres, que se repartían en los 500 km de la línea;
para comparación, téngase en cuenta que un cacique mayor podía convocar
de 500 a 1000 hombres de armas (cálculos basados en AGN, 1-7-7/516-7; ver
también Zizur 1973: 78 y Viedma 1938: 515)y que las tribus confederadas podían concentrar en cualquier punto de la frontera entre 1500 y, quizás, 3000
hombres (AGN, 1-5-3/137, 665 y 668; 1-6-2/485-6; AGI/ME, J 26). Aunque en
1806, a la vista de la infantería inglesa, los blandengues se retiraron sin combatir (Mitre 1947, I: 181; Groussac 1943: 79), parece justo evaluarlos en otro
tipo de guerra: los indios evitaban presentar batalla y no esperaban a los españoles cara a cara. No tenían armas de fuego ni sabían usarlas. En las invasiones, sólo confiaban en la velocidad de sus caballos y, si eran sentidos, huían
(AGN, 19-2-2). La deprimente contemplación del fuerte de Pergamino y de su
guardia hizo comprender al jesuita Paucke, hacia 1747, que “los indios… no
combaten con regularidad, sino que buscan matar al enemigo cuando, donde
y como pueden…” (Fúrlong 1932-35: 221).
El profesionalismo de los blandengues era un tanto relativo: el atraso
en los pagos solía contarse por años (AGN, 1-6-1/675-6: la tropa estaba “enteramente desnuda”. También Marfany 1933), los endeudaba con los pulperos
(almaceneros) y no debía estimular sacrificios desmesurados. Para compen-
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sar, solían vender o apostar el uniforme (AGN, 1-7-6/688). Al asumir como
virrey, Vértiz los encontró “en el mayor desgreño”, insubordinados y mal armados (Vértiz 1945: 145).
Las milicias: Los cuerpos formados mediante el reclutamiento temporario de la población civil son generalmente poco eficaces. Un militar de carrera
describía a los “pagados” (milicianos) como “una clase de hombres puramente el campo, conchabados al interés de los diez pesos mensuales, sin la menor
instrucción, ni acaso haber disparado jamás un fusil…” (AGN, 1-7-6/511-2).
En los documentos, las quejas contra los milicianos se suceden como
una letanía. Cuando el maestre de campo acudió a tratar la paz a Sierra de la
Ventana, en 1742, debió lidiar con su gente (400 vecinos) como con una maldición bíblica: por siete veces trataron de volverse, juzgando a los indios “soberbios, arrogantes y aún invencibles” (AGN, 19-2-2). El comandante del
Zanjón encontraba a la milicia no sólo indisciplinada, sino también inasible:
“esta gente abomina ser dominada de los europeos. Si puedo coger algunos los
remitiré para que V. Ex. les dé el castigo que merecen” (AGN, 1-4-5/482). La
deserción era altísima: “son gente sin subordinación ni obediencia, pues al
punto que se les riña un poco, abandonan el todo” (AGN, 1-6-1/680-1). Ante
la noticia de haberse avistado cinco indios, en 1782 las milicias del Salto y de
Areco se amotinaron y desertaron (AGN, 1-5-2/424-5). Poco después, el subcomandante de la frontera opinaba negativamente respecto de una expedición contra los toldos, afirmando que no existía jefe capaz de manejar a un
millar de milicianos, que eran abandonados y desidiosos; acusaba a los baqueanos de robar a los indios para beneficio propio y desertar de los combates; agregaba que los batidores que divisaban enemigos no daban parte, para
no enfrentar nuevos riesgos (AGN, 1-6-2/463-4). Otro oficial renovó el cargo
de indisciplina (AGN, 1-6-2; ver Quesada 1903: 96-7); pero subrayando que
lo que provocaba la mayor resistencia era el tedio de la vida fortinera: “les es
más sensible y repugnante estar quince días en la frontera que dos meses en el
campo en expedición” (AGN, 1-5-1/202). En tiempos coloniales, los desertores fueron tratados con resignada lenidad; la época republicana les trajo simultáneamente las proclamas igualitarias y el pelotón de fusilamiento. El virrey Loreto declaraba a los milicianos incapaces de defender hasta sus propios
hogares (AGN, 8-1-16, carta Nº 238); por lo visto, el estado no lo haría.
Una inspección demostró que los milicianos tenían mano larga para el
ganado: los 50 del Pergamino carneaban tres vacas diarias para su consumo,
alegando que las marcas eran de otros partidos. Una sola hubiera sobrado.
“No hay en la Crimea tártaros con quien comparar éstos -escribe el denun-
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ciante, prefigurando a Sarmiento-, pues ellos ni respetan [a] sus oficiales (que
son lo mismo que ellos) ni menos obedecen a los cabos ni sargentos…”
(AGN, 1-5-6/83 y 87; ver también IX, 1-5-6/114-5). Además, “a nada posponen su interés particular”: algunos jefes son también pulperos (almaceneros),
que se benefician del cuero y del sebo de los animales carneados (AGN, 1-56/114-115 y 131).
El virrey Vértiz notaba “poco o ningún discernimiento… en los oficiales del campo…” (Vértiz 1945: 147). Ante una amenaza de invasión, el sargento mayor y hacendado Clemente López Osornio se limitó a apartar su ganado y a recomendar se estuviese con cuidado. Ocurrido el asalto, López fue requerido pero no acudió. La partida de 30 hombres destacada contra los indios
volvió caras al divisar grandes polvaredas, pero eran las caballadas las que las
levantaban; los invasores no debían ser más que los perseguidores, ya que en
su campamento sólo dejaron dos yeguas carneadas y tres fogones (AGN, 1-52/580-1).
Un siglo después, aún se recurría a las milicias: el coronel Martín de
Gainza aseguraba a su par Ignacio Rivas, en 1863: “[i]nter no dejemos a los
gauchos en sus casas y hagamos ejército de línea, no habrá frontera bien guarnecida, y todo será como hasta aquí: un caos” (Lagos 1969: 27).
Armamento de las tropas y estado de los fuertes
Para un tratamiento general del tema, aunque en un español atroz: Dirección de Estudios Históricos I, 1,1973, primera parte, Cap. IV). Aquí seleccionaremos sólo algunos puntos de nuestro interés.
Los españoles se valían comúnmente de chuzas (lanzas). El uso de las
armas de fuego se circunscribía, y con limitaciones, a las tropas profesionales,
porque los milicianos no sabían manejarlas y las inutilizaban (AGN, X, 8-84); y porque, en cualquier caso, eran insuficientes. La situación podía ser peor:
en el fuerte de Navarro, en 1779, sólo cuatro de los veinticinco fusiles estaban
en condiciones, y de los hombres que habían salido a reconocer el campo, “la
mitad han ido sólo con el cuchillo, pues ni chuzas tienen” (AGN, 1-5-1/5). En
estas condiciones, no alarmaban a los indios, que “las lanzas no temen, y sólo
sí los cañones y escopetas” (AGN, 1-5-3/137). Después del gran malón de
agosto de 1780, se contempló repartir algunas armas de fuego entre las milicias, ya que la lanza que se les daba no era “temida por los indios, por usarla
ellos con más destreza”, lo que el comandante de la frontera atribuía a que no
tenían otra cosa que hacer en el mundo que ejercitarse en su manejo (AGI/ME, J 26).
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La periódica decadencia de los fuertes es otro tema recurrente. Comencemos con la cabecera de la línea: hacia 1775, la guardia de Luján no era más
que “un cerco de palos de treinta varas de diámetro, sin defensa alguna, y si
por casualidad viniesen los indios de noche, se llevarían los caballos que hubiese atados, porque no hay capacidad donde ponerlos adentro…”; como los
cuarteles estaban en ruinas, sólo un ranchito albergaba a los soldados. De las
armas de fuego
“no hay dos en estado de servir… porque en veinte años no se han reemplazado… para los de chupa se necesitan pistolas, pues ya no las hay… sólo existen cuatro pares muy
infames… Municiones no las hay… No tenemos baqueano… Los cañones que hay en
el fuerte son tres, están de ningún uso, desfogonados y clavados como postes, con una
bala sola. Sería muy conveniente hubiese uno para que sirviese de aviso” (AGN, 1-61/680-1).

Nótese que del cañón sólo se esperaba que diera alarma de invasión. No
valía la pena instalar baterías de buen calibre, “ni aún para hacer señal de alarma, porque siendo los baluartes de adobe (como lo son), es factible que a los
pocos tiros se desplomen…” (AGN, 1-7-6). El fuerte de Carmen de Patagones
se había erigido para defender a la Patagonia de las pretensiones inglesas; pero los cañones habían permanecido varios años “a la intemperie, sin pintar, ni
darles alquitrán”… por lo que “nada vale, ni menos su cureñaje… sólo sirve
en apariencia para amedrentar a los indios que no tienen conocimiento de su
inutilidad” (AGN, 16-5-9). En 1758, el fuerte del Zanjón estaba en ruinas, pero la guarnición disfrutaba de la hospitalidad de ocho toldos indios que había
en el contorno. Había en ellos “muchas chinas que creo que serán muy perniciosas a esta guardia… pues he sabido que los soldados no salen de dichos toldos…” (AGN, 1-5-3/55 y 61). Al año siguiente fue reconstruido (AGN, 1-53/550). Sin embargo, sabemos que veinte años después carecía de foso, de rastrillo y de puerta; humanitariamente, el cepo no tenía candado (AGN, 1-53/344). Tampoco había puerta en la guardia del Monte la Nochebuena de
1778, cuando los indios entraron y aniquilaron al destacamento (AGN, 1-45/393).
La pacificación de las pampas en la segunda mitad de 1784 y las invasiones inglesas agravaron el descuido de los cantones fronterizos, que en 1807
estaban en estado deplorable, particularmente los de Luján (sin armas ni caballos), Areco, Navarro y Lobos (AGN, 1-5-2; 1-7-1/431; para 1810, ver García 1974: 34). Los comandantes se declaraban faltos de hombres y de medios,
y, por consiguiente, incapaces de impedir que a su regreso a los toldos los in-
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dios hurtaran animales, especialmente en las estancias que habían transgredido la frontera (AGN, 1-5-1/288; 1-7-1/548; X, 3-4-4/71).
La opción por los toldos: renegados, pasados y refugiados
El cesarismo cristiano fue uno de los aciertos de la conquista de América, pues dio a los hispanocriollos un marco de referencia simple y congruente, que les fijaba un lugar en este mundo y en el otro y los constituía en la única humanidad legítima, guiada por dos majestades, Dios y el Rey. Los indios
infieles, contumaces en su paganismo, carecían de un lugar en la creación y
podían ser pasados a cuchillo sin más. En la ocupación europea de las pampas, la ideología jugó el gran papel de dar expresión a concepciones irreconciliables sobre la producción, el ocio, el mérito, la legitimidad, la pertenencia,
la apreciación de los recursos y, en general, sobre el mundo y los valores de la
existencia.
Pero en los hechos, la vida rural era una y la misma. La explotación de
tropillas cimarronas y el pastoreo extensivo de ganado mayor explican la convergencia de indios y criollos en formas similares de existencia. El coronel
García (1974: 34) hacía notar, en 1810, que las costumbres del campo no distaban mucho de las de los indios. La memoria del virrey Vértiz resulta particularmente reveladora, porque imputa a los habitantes de la campaña lo que
a los indígenas: descuido, abandono, ocio, incontinencia, robo de mujeres y de
caballos e indiferencia hacia la liturgia cristiana; unos y otros tenían trato regular entre sí y los criollos solían servir de baqueanos a los malones (Vértiz
1945: 149). “…[L] os nuestros son peores que los enemigos, [por]que les comunican a los infieles todo lo que saben…” (AGN, 16-4-4). En 1819, un empresario inglés, malhumorado y nada indigenista, encontraba inexplicable la
buena conciencia de los criollos:
“La suciedad, incuria y haraganería de esta gente está por encima de toda suposición…
[P]refieren esta existencia despreocupada, ociosa, vagabunda, manteniéndose con carne medio cruda y llevando una vida de indios salvajes. Sin embargo, son cristianos, y
los buenos criollos se consideran redimidos y miran a los indios como a una raza condenada… ” (Miers 1968: 170-1).

Carnear o arrear ganado ajeno de las vagamente delimitadas estancias
bonaerenses era práctica universal, tanto de indios como “de criollos entendidos” (Hernández 1945, El gaucho Martín Fierro, XIII, 2290. En el mismo sentido, AGN, 1-7-6/183). “…[E]n el día los hacendados que no comen y cuerean
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lo ajeno son muy contados…”, aseguraba Rosas -hacendado también él- en
1833 (Dirección de Estudios Históricos, II, 3, 1975: 427). Los extranjeros, y
sólo ellos, se sorprendían y lo dejaban escrito, tal vez para que sus compatriotas supiesen que no eran los indios el único obstáculo para europeizar las
pampas: “… vacas y terneros abundan y lejos de la vista de los dueños; así es
que fácil es carnearlos sin que se aperciban y ésta es la práctica general” (Falkner 1957: 69; en el mismo sentido, García 1974: 25); “‘agarrar carne’ para don
Cirilo significaba carnear alguna res bien gorda [… ], con tal que no fuera de
su marca” (Daireaux 1966: 22); la verdadera caza de los boleadores criollos
“son los caballos y las vacas del prójimo” (Ébelot 1961: 26).
La religión estatal cumplió en buena medida el importante papel de separar en las ideas lo que poco difería en las cosas. Pero con el Estado como
enemigo universal y la tierra casi inaccesible, el riesgo del servicio forzado o
el de captura debilitaban los argumentos que oponían el indio al cristiano y
volcaran a muchísimos criollos de la campaña al mundo alternativo de los toldos. Allí, la autoridad paternalista de los jefes se ejercía por persuasión y no
por mando, había pocas diferencias en el acceso a los recursos (para los hombres libres), mucha circulación de la riqueza y un camino abierto al prestigio
para cualquier individuo que supiera valerse por sí mismo. Entre los indios
“se vivía mejor y sin trabajo alguno”, y no faltaba nada, expresaba un pampa
(Grenon 1927: 153). Las tolderías de Callfilqui estaban particularmente bien
nutridas de blancos (AGN, 16-3-12). Destaca
“un cristiano… de edad de veintiocho años, de buen cuerpo, bien parecido y rubio, el
que está actualmente bombeando y bicheando [espiando] en todos los pagos de las
fronteras de Buenos Aires dónde tienen más ganado, dónde hay más descuido y buenas
mozas… es el único confidente y baqueano que tienen los indios para su entrada y robos, sin el cual no pueden hacer nada con acierto… tiene los mejores caballos,… los indios lo quieren en extremo y no hacen nada sin él” (Viedma 1938: 521-2).

En resumen, la experiencia de Martín Fierro entre los indígenas es un
episodio literario (Hernández 1945, La vuelta de Martín Fierro, 2-9), no necesariamente un ejemplo histórico.
También los negros huían a las tolderías, y por excelentes razones. En el
Río de la Plata, tanto en la época colonial como en la independiente, los que
no eran esclavos solían ser incorporados compulsivamente al ejército. Cuando un liberto que peonaba en las chacras de Navarro supo que se estaba haciendo una leva, se sintió desamparado y optó por pasarse a los indios de Catruén. Mientras boleaba con algunos de ellos, fue apresado por una partida de
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blandengues y remitido a Montevideo, porque se daba por seguro que volvería a los toldos en cuanto pudiese (AGN, 1-6-3/802 bis-803-803 bis). Aunque
también los aborígenes tenían en menos a los negros, y si eran cautivos los
trataban con especial dureza (García y Reyes 1969: 603n; Pueyrredón 1929:
321), daban asilo a los esclavos huidos (AGN, 1-4-5/304-5). Y el acordeonista
que en 1870 atormentaba con serenatas al coronel Lucio V. Mansilla en los toldos ranquelinos parecía encontrarse a gusto (Mansilla 1905).
El desconocimiento de la tierra
La carencia de mapas confiables ya fue subrayada por Vértiz (Vértiz
1945: 144-145); los obstáculos eran, además de la sempiterna exigüidad del
erario, la escasez de individuos idóneos en el levantamiento de planos y la firme oposición de los indios a que se utilizasen instrumentos de topografía en
sus territorios. Veamos brevemente los dos últimos puntos.
Los conocimientos del veterano capitán Hernández acerca de la ruta
por tierra hasta el río Negro no habían aumentado en la década comprendida entre la expedición de 1770, de la que había participado, y la fundación del
fuerte de Patagones. Consultado al respecto por las autoridades, sólo pudo recomendar se rehiciese el itinerario efectuado en 1770 bajo la guía de los indios y se llevase a alguno de los baqueanos que entonces habían sido de la partida (AGN, 1-5-1/164-6). Más precisiones logró Zizur en 1781, valiéndose de
una brújula; en compensación, la administración porteña extravió su mapa
algunos años después (Martínez Sierra 1975, I: 226). En todo caso, cuando en
1822 el coronel García hubo de recorrer un trayecto parcialmente coincidente no parece haber dispuesto de él, aunque sí del diario de Zizur (García y Reyes 1969, especialmente pág. 505; Martínez Sierra 1975, I: 267).
El único camino a tierras de indios regularmente transitado por los
cristianos, el de Salinas Grandes, era una suerte de andarivel tendido sobre
campos desconocidos, al punto que el baqueano que en 1787 dio con una
aguada a una legua fue premiado por el gobierno (AGN, 1-5-3/693 y 704-10).
Otro indicio de la vaguedad de las ideas que se tenían acerca de estos terrenos
es la frecuente alusión a “la Sierra” como topónimo abarcador de los sistemas
de Tandil y de la Ventana, una imprecisión del orden de los 50.000 km_. La
confusión ganó aún la mejor cartografía de la época: el mapa de compilación
de Custodio de Saa y Faría de c. 1786, basado parcialmente en el de Zizur, alineó los dos sistemas serranos en uno solo (Fig. 2) (Torre Revello 1938, lám.
XXXI). La hidrografía no era mejor conocida: el “Río de los Sauces” de los do-
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cumentos del siglo XVIII puede ser el Negro, el Colorado, el Sauce Grande o
el Sauce Corto, por lo menos; otros tantos candidatos podrían satisfacer la
condición de “Arroyo de los Sauces”. Aún el mapa compilado por el coronel
Álvaro Barros en 1872 se basó, en buena medida, en los informes del coronel
Eugenio del Busto (o Bustos), un baqueano y ex cautivo, que debe haberlos
expresado en días de marcha y en direcciones aproximadas.10
Sintetizando: hasta los relevamientos militares de Melchert y de Wysocki (1875-77), no se tuvo de las pampas del sur otro conocimiento que el de los
baqueanos, subjetivo, empírico, personal, no acumulativo… y literalmente
huidizo, según testimonio citado más arriba.
El uso de instrumentos de topografía se complicaba por la oposición de
los indios, que les atribuían una eficacia mágica, negativa para ellos. No se trataba de puro misticismo: percibían claramente el vínculo causal entre los relevamientos y el avance de las poblaciones cristianas. Así, p. ej., en 1832 se
opusieron a las mensuras que se hacían cerca del arroyo Napaleofú, alegando
que los cristianos les iban robando sus campos (AGN, VII, 10-4-14). Tanto Zizur, en 1781, como José María de los Reyes, en 1822, tuvieron que valerse del
disimulo o renunciar a los instrumentos (Zizur 1973, García y Reyes 1969).
Discusión y conclusiones
Generalidades
Recapitulando, las medidas de seguridad de Buenos Aires en la frontera sur fueron, básicamente, cuatro: 1) Despoblar de indígenas los campos. El
esfuerzo más persistente en esta línea fue mantener despejada la ”tierra de nadie” comprendida entre el Salado y las primeras sierras. La eficacia de esta política fue resintiéndose a partir de c. 1660, en coincidencia con la creciente
presión indígena. 2) Concentrar a los naturales en reducciones o misiones. Esta opción fue abandonada en 1753. 3) Hacer alianzas con ciertos caciques o
confederaciones (siempre sospechosos de complicidad en los robos de animales. En general, se localizaban según sus preferencias. Aunque en 1742 y en
1790 se trató de disponerlos formando una línea protectora, esta alternativa
sólo pudo concretarse en los tiempos de Rosas. 4) Una frontera militar materializada con fuertes o guardias.
La tres primeras soluciones (y sus distintas variantes interiores) se sucedieron o superpusieron sin mayor orden, lo que sugiere que la coyuntura
pudo más que la planificación.
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Hacia fines del siglo –más precisamente, desde la segunda mitad de
1784–, y por iniciativa india, las tensiones habían generado una resultante tolerable para ambas partes: una paz comercial que permitía a las tribus proveerse de bienes (en primer lugar, estimulantes, objetos de prestigio y herramientas); a cambio, debieron resignar territorios de caza a favor de los colonos. Éstos, a su vez, hubieron de convivir con los frecuentes hurtos de ganado, que en muchos casos las autoridades prefirieron pasar por alto con tal de
no poner en riesgo la paz (AGN, 1-7-6/475; 1-7-6/684-90 y 714).
La extorsión recíproca
Comúnmente, las relaciones coloniales han hecho retroceder territorial
y demográficamente a las sociedades autóctonas. En el Río de la Plata, sin embargo, los indígenas (locales, patagónicos, pehuenches y araucanos) se expandieron hasta lograr cierto control de la “tierra de nadie”, consiguiendo que las
relaciones de predación fueran recíprocas. Es comprensible que los colonos lo
encontrasen imperdonable; es anacrónico que la historiografía coincida con
ellos (Ver, p. ej., Walther 1980 y Dirección de Estudios Históricos 1973-75).
Pero los indios no buscaban la guerra total, tanto porque no hubieran
podido sostenerla como porque el comercio con Buenos Aires les resultaba
imprescindible. La extorsión adoptó otra forma: el robo de ganado, subrepticio o en malón, para surtir los mercados de Chile. Los indios consiguieron insertarse en las nuevas condiciones intermediando de manera forzosa entre
dos extremos del sistema colonial: la producción de las estancias de Buenos
Aires y el consumo de ultracordillera. El Estado imperial no pudo controlar
un proceso que teóricamente ocurría en el ámbito de una misma soberanía y
que tenía por víctimas y beneficiarios a sus propios súbditos.
Acuerdos efímeros
Característicamente, los pactos fueron guardados por ambas partes sólo en la medida en que no chocaban con los intereses del momento. Examinemos algunas de las razones.
a. Las alianzas entre grupos soberanos son principalmente de dos tipos:
matrimoniales y comerciales (Service 1984: 80). Entablada en el Río de
la Plata una relación colonial, la primera vía quedó legal o socialmente
cerrada y la segunda fue tan obstaculizada como resultó posible. Abo-
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rígenes y colonos permanecieron, así, recíprocamente ajenos, como humanidades distintas, sin parentesco, intereses comunes ni vínculos de
solidaridad. Buena parte de la historiografía nacional encuentra inexplicable la guerra india, salvo como una expresión de barbarie; pero por
dos siglos significó independencia, afirmación cultural y resistencia al
programa colonial (cuyas opciones eran servidumbre, humillación,
minoridad perpetua o exterminio). Basta un vistazo al resto de América, más allá de las Pampas y de la Araucanía, para conocer el tratamiento de los sumisos. El odio unánime al español, denunciado en muchísimos documentos (un ejemplo en Doc. hist. geogr. conq. coloniz.
riop., I, #59: 317), no es un resentimiento ciego sino la expresión resumida de una estrategia elemental de supervivencia étnica. Para llevarla
adelante, era tan importante hacerse fuerte como debilitar al enemigo.
b. Las autoridades de Buenos Aires no se comprometieron abiertamente
con la estabilidad de los cacicatos a los que se había aliado; p. ej., sólo
en pocos casos (como en 1770) los apoyaron en los conflictos con otros
grupos indígenas.
c. La ganadería indígena parece haber sido bastante ineficiente hasta, digamos, mediados del siglo XVIII, y la apropiación era la manera más
sencilla de hacerse de animales para uso, consumo o comercio. Los vacunos que los indios bonaerenses vendían a los pehuenches o araucanos hacia 1740 eran robados de las estancias “por no tener ellos cría”
(AGN, 19-2-2; en el mismo sentido, documento anónimo de c. 1760 en
Outes 1899: 76). Recordemos que por entonces, las principales reservas
de alimentos de la economía india consistían en ganado en pie y no garantizaban mucha autonomía. La penuria se sumaba a la presión de la
demanda chilena para inducir al asalto a las estancias.
d. La guerra era, también, la forma más económica de cobrar cautivos,
verdaderos esclavos cuya importancia abarcaba varios renglones:
- Se les asignaba el cuidado de las tropillas (Guinnard 1979 es la fuente más detallada, aunque no la más confiable). Tratándose de animales
no aquerenciados (a causa de los frecuentes cambios de asentamiento)
ni marcados (pero de propiedad individual), la vigilancia debía ser bastante estrecha
- Siendo esclavos, tenían valor de venta. Algunos caciques ranqueles razonaban que los españoles eran buenos o miedosos, porque compraban las cautivas, “y que así les tenía más cuenta tener guerra que paz”
(Grenon 1927: 127)
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- Las cautivas eran cónyuges baratas, en tanto que una esposa, digamos,
de buena familia debía comprarse a precio muy alto (por ej., Baigorria
1977: 125-6)
- La poliginia impulsaba a la importación de mujeres.
- Como expresión de lo anterior, el prestigio de un hombre dependía,
entre otras cosas, del número de sus esclavos, y se resentía si volvía del
combate sin ellos (Yates 1941: 96; AGN, VII, 10-4-14).
e. Carentes de un aparato gubernativo que centralizara las decisiones,
normalmente las sociedades indígenas se mantenían atomizadas en
grupos familiares que daban respuestas ajustadas en sus intereses particulares (Ver, p. ej., Service 1984: 79). Los caciques aseguraban una y
otra vez que los robos menores eran acciones que no habían autorizado, y Rosas -buen conocedor del tema- solía creerles.
f. Los cristianos mataban a los aborígenes cuando podían, tanto en la
campaña como en la misma ciudad, para robarlos, por represalia o por
gusto; el Estado era impotente para controlarlos, y tampoco veía en el
tema asunto principal. Como las expediciones de castigo no hacían distingo de grupos (ésta fue reiteradamente la queja de Cangapol, p. ej.)
(Furlong 1938: 185), propagaban y agravaban la deuda de sangre, un
principio jurídico característico de las sociedades organizadas sobre la
base del parentesco.
g. Como hemos hecho notar, las paces iban seguidas por la expansión de
las estancias, es decir, en detrimento de los territorios indios.
Falta de inversión
El intento de constituir una frontera con tribus aliadas no fue una
apuesta a la resignación indígena (ya que se percibía que sus intereses eran
contrapuestos) sino el resultado de la escasez de inversión. La metrópoli evitaba incurrir en gastos coloniales: la guerra contra los araucanos de Chile fue
costeada, desde comienzos del siglo XVII, por el Real Situado, una partida
presupuestaria específica con cargo al tesoro del Perú (Casanova Guarda
1989: 22-3); las escaramuzas recurrentes y desmañadas de la frontera de las
pampas, que no tenían interés económico ni político equiparable, quedaron
en gran medida en manos de los vecinos. El que un caudillo se hiciese de un
latifundio con una hueste de “peones a caballo” no llamaba la atención en España, donde algo así se había visto durante la reconquista de los terrenos ocupados por los musulmanes. Como resultado de esta escasa profesionalidad, las
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técnicas de guerra puestas en juego por la ciudad fueron elementales y poco
reflejaron la superioridad del armamento europeo.
Circularidad
“Es justamente la repetición la que crea una estructura”, escribió Høeg
(1997: 231). Entre 1750 y 1820, aproximadamente, las relaciones entre las tribus y Buenos Aires pasan cíclicamente por las mismas etapas:
a. Durante un período de conflicto se priva a los indios del acceso al
mercado colonial, los malones talan las estancias, hay expediciones españolas
de represalia y muertes por ambas partes. Los resultados son indecisos
b. El desgaste sufrido por ambas partes allana el camino a un acuerdo
de paz (como los de 1742, 1770, 1782 y 1784).
c. Durante el armisticio, cambian los motivos de tensión. Las estancias
se extienden en detrimento de los territorios indios de caza. Restablecido el
comercio, los indígenas alegan malos tratos, precios desventajosos y engaños
(AGN, X, 7-2-2; García y Reyes 1969: 550); por su parte, regatean sin fin, exigen regalos y se embriagan ruidosamente; además -y esto era lo más grave para los estancieros-, a su regreso hacen hurtos menores de ganado.
d. Una fuerte represalia (una expedición punitiva cristiana o un malón
lanzado por una confederación de tribus) lleva las cosas al punto de partida.
Son ejemplos el ataque a la toldería de Toroñam (1774) y las campañas de
Martín Rodríguez, así como los malones de 1774 y 1783.
Esta circularidad, más la prologada existencia de un limes en el río Salado, sugieren que estamos ante sociedades bastante parejas en sus gestos de
poder. Dada la brecha tecnológica entre las tribus y el estado imperial español, se concluye que el segundo era una enorme entidad ineficiente.
Abreviaturas utilizadas en el texto
Acuerdos:
AGN:

Acuerdos del extinguido Cabildo de Buenos Aires. Archivo General de
la Nación, Buenos Aires. Detalles en la lista bibliográfica.
Archivo General de la Nación, Buenos Aires. Cuando se trata de documentos de la sala IX, sólo se indica el código del legajo y, si éste está foliado, las fojas respectivas. Así, la cita AGN, 1-5-3/226-8 refiere al legajo 1-5-3 de la sala IX, fojas 226 a 228. Las restantes salas están identificadas; p. ej., la sigla AGN, VII, 10-4-14 corresponde al legajo 10-4-14 de
la sala VII.
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AGI/ME:

CODH:
DHG:

copias de documentos del Archivo General de Indias existentes en el
Museo Etnográfico de la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad de Buenos Aires. La sigla que sigue a la abreviatura es la carpeta
respectiva.
Colección de obras y documentos relativos a la historia… del Río de la
Plata, compil. Pedro de Angelis. Plus Ultra. Buenos Aires
Documentos históricos y geográficos relativos a la conquista y colonización rioplatense. 4 tomos. Comisión Oficial IV Centenario Primera
Fundación de Buenos Aires. Peuser. Buenos Aires 1941
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En el siglo XVIII se llamó así en las pampas y Norpatagonia a los indígenas de lengua
mapuche. A veces se incluía a los pehuenches, a veces no; en este segundo caso, el término se restringía a los araucanos. En el siglo XIX, esta designación cayó en desuso,
aunque no del todo (p. ej., Cunningham Graham 1913: 31). Es palabra de origen quechua que se incorporó al mapuche (auka = alzado, rebelde -Augusta 1966: 13-).
Así se llamó en las pampas, especialmente en el siglo XIX, la invasión de saqueo seguida de un veloz retorno tierra adentro.
Sobre el pastoreo nómade como una actividad especializada dentro de un sistema económico mayor, que supone la existencia de agricultores sedentarios, ver Barth 1976 y
Maisels 1993: 71-2.
A juzgar por este mapa, del que no cabe esperar grandes precisiones, el paraje Huichin,
cuartel general de Cangapol, estaba junto al río Limay, inmediatamente aguas abajo de
la desembocadura del actual arroyo Pichileufú, pero sobre la margen neuquina, tal vez
cerca del vado conocido como Paso Flores. Hacia el oeste hay buenos pasos hacia Chile.
El proyecto de reducir a los araucanos a pueblos había motivado alzamientos desde noviembre de 1769; recién cuando el parlamento de Negrete (febrero de 1771) dejó sin
efecto la orden, volvió la tranquilidad a la frontera (Méndez Beltrán 1984: 191; Casanova Guarda 1989: 47-50).
Dicho sea de paso, éste puede ser uno de los factores conducentes a la herencia del status del padre al hijo, una práctica asociada, en muchas culturas, a la institucionalización del poder y a la jerarquización de la sociedad (p. ej., Service 1984: 91-93). Ya que
estamos ante las raíces históricas del nepotismo y de la monarquía, señalemos que en
las pampas coexistían, en la segunda mitad del siglo XVIII, sucesión hereditaria y frecuente fisión social (Hernández 1969: 144), lo que no apoya la hipótesis de Gilman
1981.
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El hacendado y sargento mayor B. A. de Lalinde nos ha dejado una versión extrema de
los hechos: las paces indias eran “una lima sorda, con la cual roban y matan más a su
salvo que cuando dan un asalto… ” (AGI/ME, J 25 anexo).
Los cacicatos hereditarios existían en las llanuras de Buenos Aires por lo menos desde
fines del siglo XVII: el padrón de 1677 registra a un cacique Manuel Flaco, de 16 años
de edad, soltero y sin hijos, hijo del difunto cacique Juan Flaco. Se trata, sin duda, de
status adscripto y no adquirido.
El mapa de Melchert se publicó en Napp 1876, y ha sido recientemente reproducido en
Alsina 1977. Wysocki trazó los Planos de la nueva línea de fronteras… (1877). El mapa compilado por Alvaro Barros se incluye, fuera de texto, en Barros 1872 y en sus reediciones. Ver asimismo Martínez Sierra 1975.
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LA DEMARCACIÓN DE TIERRAS
DE “COMUNIDADES NATIVAS”
EN LA AMAZONÍA PERUANA
Análisis del marco legal
y procedimiento administrativo1

Monika Ludescher

Introducción
En todo el periodo republicano la Amazonía ha sido considerada una
región deshabitada por conquistar para extraer los recursos naturales y asentar poblaciones provenientes de otras regiones. Esta concepción se refleja en
el régimen legal y principalmente en la práctica administrativa. El Estado se
atribuye la propiedad de las tierras y de los recursos naturales para concederlos a particulares sin mayores requisitos ni control y sin tomar en cuenta los
derechos de los pueblos originarios que viven en la región. Los bosques - el
principal recurso natural de la Amazonía - están “de libre disponibilidad” para ser concedidos a extractores de madera. Los yacimientos de hidrocarburos
y en general los recursos del subsuelo pueden ser entregados a concesionarios
para su explotación, independientemente de quien sea el propietario de la superficie. La Amazonía peruana está dividida en lotes sobre los cuales el Estado otorga concesiones de exploración o explotación de hidrocarburos.2
Ante el histórico desconocimiento de su existencia y derechos, los pueblos indígenas amazónicos demandan la demarcación de sus tierras como una
medida que les brinde cierta seguridad jurídica y protección contra el despojo. A partir de la década de 1970, algunos países como el Perú empezaron a incluir normas relativas a la demarcación de tierras indígenas de la Amazonía
en sus respectivas legislaciones. La legislación peruana prevé la demarcación
de tierras a favor de grupos de familias indígenas de la Amazonía, previamente reconocidas como “comunidades nativas” por el Estado. Las “comunidades
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nativas” fueron incluídas junto a las “comunidades campesinas” del área andina (antes llamadas “comunidades indígenas”) en la Constitución de 1979.
Aparte del marco legal se ha creado una serie de normas reglamentarias y una práctica administrativa para implementarla. La descripción y el
análisis de este procedimiento complejo, en el cual influyen numerosos factores condicionando su eficiencia y alcance, es materia de este artículo. Los
ejemplos mencionados se refieren a las experiencias de demarcación de comunidades nativas entre los pueblos ashaninka y matsiguenka en la selva central y selva centrosur del Perú.
La descripción tanto de la legislación como de la práctica de implementación deberá proporcionar elementos para poder evaluar hasta qué punto la
demarcación de tierras ha servido para que los pueblos amazónicos puedan
ejercer sus derechos en sus territorios ancestrales.
El marco legal 1. La legislación de “tierras de montaña”
Desde los inicios de la República del Perú el régimen legal para las “tierras de montaña”, denominación oficial para la amazonia, es distinto a las leyes que rigen para las regiones de costa y sierra. El concepto jurídico aplicado
a la Amazonía peruana coincide con el concepto de tierras baldías o fiscales,
empleado en otros países de América Latina, por ejemplo Colombia, Venezuela y Ecuador, para referirse a las regiones selváticas. Las tierras baldías o
fiscales se dividen en originarias, sobre las que el Estado nunca ha expedido
disposición o acto administrativo alguno que transfiera su dominio a terceros
y en aquellas tierras que fueron propiedad de particulares pero regresaron a
poder del Estado por la aplicación de la figura jurídica de la extinción de dominio o sanción por inexplotación (Roldán 1993: 63). Los derechos de posesión y propiedad de los pueblos indígenas, cuya existencia es anterior al Estado nacional e inclusive anterior a la Colonia, son ignorados por completo.
En las disposiciones peruanas las tierras de montaña son calificadas como tierras de propiedad o de dominio del Estado o como tierras fiscales. El
Estado puede reservar algunas de éstas para sí mismo para determinados fines como la construcción de vias de comunicación, o la implementación de
proyectos de colonización. La gran mayoría de las tierras de dominio del Estado son consideradas de libre disponibilidad y el Estado las otorga a particulares. Dentro de los posibles adjudicatarios no están previstos los habitantes
originarios, es decir los pueblos indígenas de las tierras de montaña. Una Ley
del gobierno de Ramón Castilla, del 24 de mayo de 1845, justifica la construc-
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ción de caminos de penetración y la ejecución de proyectos de colonización a
cargo del Prefecto de las Misiones del Ucayali, con la necesidad de “proteger
la civilización de los salvajes existentes en sus montañas, de mejorar su suerte y de traerlos al seno de la sociedad… ”; pero no comprende ninguna medida legal de protección para los derechos de posesión y propiedad de sus tierras (Ministerio de Agricultura 1956: 4 s.). La referida Ley busca atraer a colonos indígenas de la sierra, a quienes promete “ser dueños con pleno y absoluto dominio de los lotes de terrenos que cultivaren”, al igual que “a todos los
ciudadanos del Perú que se dedicaren a poblar y cultivar” (artículo 4) y “a los
extranjeros que ocuparen y trabajaren en terrenos de esos lugares” (artículo
5). Los indígenas de costa y sierra habían perdido gran parte de sus tierras debido al desconocimiento de los títulos de propiedad comunal después de la
independencia del Perú mediante decreto de 1824, razón por la cual necesitaban buscar nuevas tierras. Para hacer mas atractivo el establecimiento de colonos en las tierras de montaña, la Ley de 1845 exoneró a los vecinos de “las
nuevas reducciones” del pago de todo tipo de contribuciones.
En 1898 se da la primera Ley Orgánica de Terrenos de Montaña
(21.12.1898); ésta es reemplazada por la Ley 1220, Ley General de Tierras de
Montaña del 31.12.1909, vigente hasta 1974. Ambas leyes, que se proponen
promover la colonización y ofrecer garantías de estabilidad a la industria gomera, la principal actividad extractiva de la época, ignoran la existencia de habitantes originarios en la Amazonía. En su artículo primero establecen que todas las tierras que no hayan sido adquiridas conforme al Código Civil son de
propiedad del Estado y pueden pasar al dominio de particulares. La Ley General de Tierras de Montaña fija cuatro modos de adquisición de terrenos:
compra-venta, concesión, adjudicación gratuita o denuncio. Todo peruano o
extranjero en el goce de sus derechos civiles, y toda empresa o sociedad anónima, tienen el derecho para comprar, denunciar o solicitar al gobierno la adjudicación, concesión o permiso para la exploración de tierras de montaña de
propiedad fiscal.3 Los únicos excluidos de la propiedad de sus tierras son los
pueblos indígenas de la Amazonía quienes sufren la explotación esclavista de
su mano de obra en las concesiones caucheras. Según el artículo 4 de la Ley
1220 se pueden vender hasta treinta mil hectáreas de gomales a una misma
persona y extensiones mayores con autorización legislativa.
A partir de la década de 1950, la política de impulsar la construcción de
carreteras de penetración a la Amazonía y de crear zonas de colonización oficial a lo largo de las carreteras, principalmente las de Tingo Maria y Pucallpa,
entra en contradicción con la Ley 1220, según la cual cualquier persona natu-
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ral o jurídica tiene el derecho de adquirir la propiedad de tierras de montaña
por el simple hecho de presentar una solicitud, sin que hubiera mecanismos
para obligarla a explotar las tierras que le fueron transferidas. Para “evitar que
con la sola presentación de solicitudes se inmovilicen considerables extensiones de tierras selváticas, principalmente en las zonas que están siendo habilitadas con la construcción de vias de comunicación al Oriente”, el Estado dispone en 1957 como medida transitoria que “las tierras de montaña de libre
disposición quedan reservadas para el Estado mientras se formule y promulgue la Ley de Inmigración, Colonización y Tierras Selváticas del Perú en sustitución de la actual Ley de Tierras de Montaña Nº 1220 de fecha 31 de Diciembre de 1909”.4 La nueva Ley de Tierras Selváticas no se llega a formular y
la Ley 1220 mantiene su vigencia hasta 1974. Sin embargo, se hacen frecuentes las medidas transitorias de “reservar” tierras del Estado para determinados
fines, quitándoles el carácter de “disponibles” a fin de que su transferencia al
régimen de propiedad privada no obstaculice futuros proyectos del Estado. En
el mismo año en que el Estado reserva tierras para si mismo, limitando la adjudicación a particulares en la selva, da otro dispositivo legal reservando tierras de su dominio, no para disponer de ellas en proyectos de colonización, sino para las “tribus selvícolas”.
1.1. Reservas para “selvícolas”
El Decreto Supremo Nº 3 “Normas para la Reserva de Tierras para los
Selvícolas” de fecha 1º de marzo de 1957 es el primer dispositivo legal mediante el cual el Estado prevé medidas de protección legal sobre algunas tierras a favor de los indígenas amazónicos (Ministerio de Agricultura 1961: 2728). Asi como el otro decreto de 1957, éste también tiene carácter transitorio
mientras esté en preparación una nueva ley sustitutoria de la Ley General de
Tierras de Montaña. El carácter transitorio de la “reserva” que contempla el
Decreto Supremo Nº 3 para amparar la posesión de tierras indigenas se explica tambien por el concepto de la “gradual integración a la vida civilizada”…
”y la finalidad básica de otorgarles la propiedad individual a las tierras en referencia”, como está expresado en el “Considerando” del Decreto. La gradual
integración del indígena que, una vez lograda, haría innecesaria la protección
legal de su propiedad territorial colectiva, corresponde a la concepción de la
época y a nivel internacional tiene su fundamento en el Convenio 107 sobre
la protección e integración de las poblaciones indígenas, aprobado por la Organización Internacional del Trabajo en 1957 y ratificado por el Perú en 1959.
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Durante los años de 1960 se lleva acabo el programa de integración del indigena entre la población andina y por extensión se llega a aplicar a la población
indígena amazónica.
Jurídicamente las Reservas para Selvícolas que se crean en base al Decreto Supremo Nº 3 de 1957 siguen siendo tierras de propiedad del Estado,
sólo que el Estado las excluye del conjunto de tierras “disponibles” y susceptibles de ser transferidas en propiedad privada a terceros, permitiendo en ellas
el usufructo por determinados grupos de familias selvícolas. La futura parcelación de las reservas y adjudicación en propiedad individual, una vez que se
haya logrado el objetivo de la “integración a la vida civilizada” de los beneficiarios ya está planteada en el mismo Decreto. Si bien se justifica el establecimiento de reservas con la posesión inmemorial de las tribus selvícolas, para el
dimensionamiento de las reservas no se toma en cuenta en absoluto el área
que éstas efectivamente poseen, sino se dispone la reservación de las “áreas
necesarias, que con la explotación y trabajos de las mismas, aseguren su subsistencia” (artículo 1). El artículo 3 del decreto dispone que las áreas a reservar para tribus selvícolas se dimensionarán en proporción de 10 hectáreas por
cada poblador mayor de 5 años de ambos sexos, pudiendo haber un margen
de tolerancia del 20 % sobre la base de la superficie máxima que le correspondería según del número de habitantes. El Estado considera que 10 hectáreas
serán suficientes para los futuros lotes individuales; en realidad el Decreto
prevé la creación de predios en usufructo compuestos por la suma de lotes individuales de 10 hectáreas cada uno; se asemeja a la adjudicación a pequeños
colonos andinos, con la diferencia que sólo se concede el usufructo temporal
y no la propiedad y que la reserva que comprende varios lotes se basa en una
sola resolución ministerial. De ninguna manera el Decreto reconoce la posesión inmemorial de las tribus selvícolas sino da en usufructo parcelas con una
extensión limitada en proporción del número de habitantes, que de preferencia deben estar ubicadas en las zonas donde se compruebe su existencia y posesión inmemorial. El dimensionamiento a razón de 10 hectáreas por poblador parte del supuesto que los indígenas hayan sido concentrados por las misiones en pequeños núcleos aislados entre sí, que pueden ser reconocidos por
el Estado como reservas.
2. La Ley de Reforma Agraria de 1969
La reforma agraria iniciada a fines de la década de 1960 mantiene el régimen especial para la Amazonía. La Ley de Reforma Agraria, Decreto Ley
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17716 del 24 de junio de 1969, rige solamente para las regiones de costa, sierra y ceja de selva, pero excluye de sus disposiciones la región de selva (artículo 43). En vez de hablar de “tierras de montaña” para referirse a la Amazonía, ésta es dividida para efectos legales en la “región de ceja de selva”, ubicada entre los 2000 y 500 metros de altura de la Cordillera Oriental y la “región
de selva” o llano amazónico propiamente dicho (Figallo 1990: 130).
El Decreto Ley 17716 establece las causales para la afectación de los predios rústicos que no cumplen con la obligación constitucional del uso de la
propiedad en armonía con el interés social de acuerdo al artículo 34 de la
Constitución de 1933 con la finalidad de su posterior adjudicación a campesinos debidamente calificados. Las principales causales de afectación de los
predios rústicos de derecho privado son:
-

-

El abandono o la deficiente explotación del predio, el mal manejo y deterioro de los recursos naturales.
La falta de conducción directa del predio por el propietario.
Formas antisociales o feudatarias en la explotación de la tierra ligadas
a la prestación de servicios personales de los feudatarios al propietario
del predio.
La concentración de la tierra en manos del mismo propietario que sobrepasa los límites inafectables que la ley ha establecido para las 3 regiones que abarca la reforma agraria.

El Decreto Ley 17716 establece los mismos límites de inafectabilidad
para predios en sierra y ceja de selva enumerándolos por provincias, que varían desde 15 a 55 hectáreas de tierras de cultivo bajo riego o la doble cantidad de tierras de secano. En base a esta disposición se han afectado las haciendas en ceja de selva, principalmente en la provincia de La Convención del departamento de Cusco y en las provincias de Chanchamayo y Satipo del departamento de Junín, donde los campesinos ya habían ocupado las tierras y exigieron que el Estado se les adjudique.
En la selva baja que quedó expresamente excluída del proceso de reforma agraria no se afectaron los latifundios, a pesar de que en éstos seguían funcionando las relaciones antisociales o feudatarias de trabajo que la Ley de Reforma Agraria estableció como causal de afectación. Por ejemplo en la provincia de Atalaya, departamento de Ucayali, los patrones mantienen aún en la década de 1980 a la población indígena bajo relaciones de esclavitud o servidumbre mediante el sistema de habilitación o enganche para aprovisionarse
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de mano de obra (Gray y Hvalkof 1990: 248-249). Las regiones de selva recien
fueron consideradas por la legislación en 1974, pero sin prever medidas de reforma agraria.
3. Las dos leyes agrarias para la selva
3.1. El Decreto Ley 20653 de 1974
El 24 de Junio de 1974, se dió el Decreto Ley 20653 “Ley de Comunidades Nativas y de Promoción Agropecuaria para las Regiones de Selva y Ceja
de Selva” (Robles 1976: 150-161). Hasta esta fecha se aplicaba el Decreto Ley
Nº 17716 de 1969 con fines de reforma agraria en ceja de selva, más no en selva, región que había quedado excluída de esta ley. Para las regiones de selva la
Ley General de Tierras de Montaña de 1909 mantuvo su vigencia y sólo fue
derogada en 1974 por el Decreto Ley 20653.
El Decreto Ley 20653 es considerado como una especie de Ley de Reforma Agraria dada tardíamente para la selva, 5 años después del Decreto Ley
17716, sin embargo sus normas no se refieren primordialmente a la modificación de la estructura agraria existente, sino a la promoción de nuevos “asentamientos rurales”, es decir la colonización con fines agropecuarios. La afectación de fundos en ceja de selva ya se había hecho con el Decreto Ley 17716 y
no se procedió a afectar latifundios en selva baja con la nueva ley. El Decreto
Ley 20653 no menciona como causal de afectación las relaciones antisociales
o feudatarias de trabajo, no varía los límites inafectables por provincias, ni siquiera diferencia entre ceja de selva y selva. Tampoco señala explícitamente límites de inafectabilidad para los predios existentes en selva, sino indica extensiones máximas que se pueden adjudicar a personas naturales o jurídicas.
El Decreto Ley 20653 distingue dos tipos de adjudicaciones en selva: 1)
en el marco de “proyectos de asentamiento rural” (PAR), es decir proyectos de
colonización dirigida o planificada por el Estado, y 2) en “zonas de libre disponibilidad”. Durante la vigencia de la Ley General de Tierras de Montaña se
implementaron colonizaciones dirigidas en algunas zonas principalmente en
la selva alta. Sin embargo, el modelo de la colonización dirigida, denominada
PAR según el Decreto Ley 20653, tuvo poca importancia práctica, los proyectos de asentamiento rural quedaron a nivel de proyecto sin implementación.
Lo que sí tiene importancia práctica es la colonización en “zonas de libre disponibilidad”. En “zonas de libre disponibilidad” se pueden adjudicar 50 hectáreas de tierras de cultivo a personas naturales y 100 hectáreas a sociedades
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de personas. Cuando se trata de tierras aptas para la ganadería, las áreas pueden ser veinte veces más grandes, o sea 1000 hectáreas para personas naturales y 2000 hectáreas para sociedades de personas. A diferencia del Decreto Ley
17716, donde los límites de extensión están planteados en función de la afectación con fines de reforma agraria, en el Decreto Ley 20653 los límites de los
predios en selva están planteados en términos de adjudicación de tierras “de
dominio del Estado” con fines de colonización o “asentamiento rural”, según
la nueva terminología.
El procedimiento para la afectación de predios rústicos está normado
en el Título III “De las Tierras de las Regiones de Selva y Ceja de Selva”, Capítulo II “De las Tierras de Dominio del Estado” y el Capítulo IV “Del Procedimiento para la Extinción del Dominio Privado… ”. El artículo 30 d) del capítulo II dispone que las tierras poseídas por más de un año por campesinos sin
vínculo contractual con el propietario y sin que éste las haya reivindicado judicialmente, son tierras de dominio del Estado y serán adjudicadas a quienes
las han venido trabajando. En la práctica se afectaron principalmente predios
rústicos en ceja de selva abandonados por sus propietarios y ocupados por
campesinos provenientes de la sierra.
La reforma de la estructura agraria representa un objetivo secundario
del Decreto Ley 20653 que se propone en primer lugar establecer las condiciones para la colonización de las tierras que aún no tienen títulos de propiedad de derecho privado. La redistribución de tierras sólo se realiza excepcionalmente a consecuencia de la presión de campesinos que se han posesionado de haciendas abandonadas o deficientemente manejadas. La política del
Estado para la región de selva siempre ha sido de colonización y no de reforma agraria. En este sentido el Decreto Ley 20653 es una nueva ley de colonización que reemplaza la Ley General de Tierras de Montaña de 1909, que deroga explícitamente.
El Decreto Ley 20653 distingue tres grupos de tierras según su capacidad de uso mayor: tierras con aptitud para el cultivo, tierras con aptitud para
la ganadería y tierras con aptitud forestal (artículo 26). Al igual que la Ley de
Reforma Agraria, el Decreto Ley 20653 sólo rige para las tierras con aptitud
para el cultivo y la ganadería, mientras que las tierras con aptitud forestal se
rigen por la Ley Forestal y de Fauna, Decreto Ley 21174 del 13 de mayo de
1975. A diferencia de la legislación agraria, la legislación forestal no hace distinción entre costa, sierra y selva, sino se aplica indistintamente en las tres regiones. Evidentemente es en la Amazonía como región de bosques donde la
legislación forestal cobra mayor importancia. En la práctica depende de la cla-
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sificación de tierras a cargo del Ministerio de Agricultura, qué legislación se
aplica: la agraria o la forestal (artículo 26 del Decreto Ley 20653). Mientras
que la Dirección General de Reforma Agraria y Asentamiento Rural administra las tierras agropecuarias, la Dirección General Forestal y de Fauna lo hace
en relación con las tierras forestales o bosques, como veremos mas adelante.
3.2. El Decreto Ley 22175 de 1978
El Decreto Ley 20653 de 1974 fue derogado por el Decreto Ley 22175,
denominado “Ley de Comunidades Nativas y de Desarrollo Agrario de las Regiones de Selva y Ceja de Selva”, del 9 de mayo de 1978 (Normas Legales 1985:
403-411). Este decreto es una copia literal de la mayor parte de los artículos
del decreto que deroga. Las principales modificaciones frente al decreto anterior conciernen las adjudicaciones. Con el Decreto Ley 22175, los límites de
adjudicación son triplicados, de manera que una persona natural en “zonas
no priorizadas para proyectos de asentamiento rural” (antes denominadas
“zonas de libre disponibilidad”) puede obtener 150 hectáreas de tierras de
cultivo o 3000 hectáreas de tierras para ganadería y una sociedad de personas
300 hectáreas para cultivo o 6000 hectáreas para ganadería.
A parte de triplicar los límites para las adjudicaciones, crea una nueva
categoría llamada “Adjudicaciones Especiales” (capítulo VII) que facultan al
Estado adjudicar tierras con aptitud para el cultivo y/o la ganadería “en las extensiones requeridas” para “proyectos agropecuarios o agroindustriales de
prioridad nacional” (artículo70). Las adjudicaciones especiales sin límite de
extensión pueden ser a favor de sociedades mercantiles, lo cual fue prohibido
en el Decreto Ley 20653 y en la Ley de Reforma Agraria, Decreto Ley 17716.
No obstante que el aprovechamiento de los bosques está normado por
la Ley Forestal, el Decreto Ley 22175 incluye un capítulo sobre la entrega de
los Bosques Nacionales a empresas privadas para la extracción de madera en
superficies hasta 200,000 hectáreas “cuando sea de prioridad nacional” (artículo 85), rompiendo el principio de la diferenciación entre legislación agraria
y legislación forestal.
4. Las comunidades nativas en las leyes agrarias para la selva
Tanto el Decreto Ley 20653 de 1974 como el Decreto Ley 22175 de 1978
se llaman “Ley de Comunidades Nativas… ”. Podría entenderse erróneamente que se trate de leyes dedicadas principalmente a “Comunidades Nativas”.
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Sin embargo, el nombre de la ley no necesariamente define su contenido. Las
disposiciones sobre “Comunidades Nativas” en el Título II ocupan un lugar
secundario dentro de la ley que primordialmente norma las condiciones de
colonización de la selva.5
El término de “comunidad nativa” fue creado por el Estado a principios
de la década de 1970 para reemplazar aquel de “reserva para selvícolas” que
usa el Decreto Supremo 03 de 1957. Los promotores del modelo de la “comunidad nativa” presentan a los nucleamientos de la población indígena, que
principalmente son el resultado del trabajo de las misiones, como forma de
organización natural y resaltan la fragmentación lingüística, cultural, social,
económica y territorial de lo que llaman “grupos etno-lingüísticos” en la
Amazonía, justificando su división en cientas pequeñas unidades, llamadas
“comunidades nativas”, aún en las regiones donde no se han producido nucleamientos.6 El Decreto Ley 20653 de 1974 y el Decreto Ley 22175 que lo sustituye a partir de 1978 establecen las condiciones para el reconocimiento y la
demarcación de las comunidades nativas.
De acuerdo al artículo 9 del Decreto Ley 20653 (artículo 10 del Decreto Ley 22175) “el Estado garantiza la integridad de la propiedad territorial de
las Comunidades Nativas, levantará el catastro correspondiente y les otorgará
títulos de propiedad”. Este enunciado sin embargo está en contradicción con
las demás disposiciones de la misma ley que prevén adjudicaciones en proyectos de asentamiento rural y en zonas de libre disponibilidad. Mientras no se
haya levantado el catastro y otorgado titulos de propiedad a las comunidades
nativas, el Estado se considera dueño de todas las tierras habitadas por los
pueblos indígenas amazónicos, y como dueño se atribuye la libre disposición
sobre las mismas. Resulta mucho mas fácil, rápido y concordante con la política de colonización, declarar mediante resolución millones de hectáreas como bosques o zonas de libre disponibilidad que demarcar comunidades nativas para garantizar la integridad de su propiedad territorial. La declaratoria de
los territorios indígenas como zonas de libre disponibilidad, zonas de asentamiento rural, bosques de libre disponibilidad o bosques nacionales puede llevar a la pérdida parcial o total de éstas áreas u en el mejor de los casos crear
obstáculos administrativos y retrasar la titulación de tierras.
Generalmente las tierras ocupadas por los pueblos indígenas amazónicos son consideradas áreas deshabitadas y por lo tanto disponibles, en la medida que las actividades económicas indígenas no concuerdan con el concepto convencional sobre aprovechamiento agrícola o ganadero de las tierras rurales. Según la Ley de Reforma Agraria un predio rústico es considerado aban-
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donado cuando su dueño lo deja “inculto” durante 3 años consecutivos. El artículo 8 de esta ley describe como actos posesorios la explotación del suelo
por medio de sementeras, plantaciones o crianza de ganado, mientras que las
porciones incultas del predio no pueden exceder de la extensión explotada
económicamente. Estos principios se aplican indistintamente a la ceja de selva e inclusive a la selva, sin tomar en cuenta las condiciones ecológicas del
bosque amazónico. El Decreto Ley 20653 considera también que las porciones inexplotadas no pueden exceder de una extensión igual a la explotada económicamente (artículo 30 c). De igual forma, el Decreto Ley 22175 señala que
la extensión de las tierras “incultas” no puede ser menor que aquella cubierta
con cultivos y/o pastos bajo pena de ser calificada como terreno abandonado
(artículo 32 c).
A diferencia del tipo de explotación agropecuaria que prescribe la legislación, las actividades económicas de los pueblos indígenas amazónicos no se
basan en la instalación de grandes plantaciones; la ganadería es una actividad
introducida por las misiones o el Estado y es inexistente en comunidades tradicionales. El sistema de la agricultura indígena adaptada a las condiciones
ecológicas del bosque amazónico implica la frecuente rotación de los campos
de cultivo y largos períodos de descanso para que se recupere el bosque. El
bosque es aprovechado de múltiples formas, no sólo para la tala de árboles, lo
que comúnmente se entiende con aprovechamiento forestal. Sin embargo estas actividades económicas no son entendidas como actos posesorios según el
concepción predominante en la legislación agraria y forestal. Esta concepción
permite que los territorios ocupados por pueblos indígenas amazónicos sean
declarados zonas de libre disponibilidad.
4.1. Los tipos de comunidades nativas
Ambos decretos leyes definen a las Comunidades Nativas como conjuntos de familias vinculadas por la tenencia y usufructo común y permanente de un mismo territorio, con asentamiento nucleado o disperso.7 Evidentemente se distinguen dos tipos de comunidad nativa: las de asentamiento nucleado y las de asentamiento disperso, sin que la ley caracterice a cada una de
ellas. Para fines de demarcación, los decretos leyes diferencian además las comunidades que hayan adquirido carácter sedentario y aquellas que realicen
migraciones estacionales. En resumen, los dos decretos leyes clasifican a las
comunidades nativas según el tipo de asentamiento (nucleado o disperso) y
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según el grado de sedentarismo distinguiendo comunidades sedentarias y comunidades que realizan migraciones estacionales.
Refiriéndose a las comunidades sedentarias, el Decreto Ley 20653 establece que se demarcará la superficie que actualmente ocupan (artículo 9 a).
Según el Decreto Ley 22175 se tendrá en cuenta en el caso de las comunidades sedentarias “la superficie que actualmente ocupan para desarrollar sus actividades agropecuarias, de recolección, caza y pesca” (artículo 10 a).
Respecto a las comunidades que realizan migraciones estacionales, ambos decretos leyes disponen que se levante el catastro de la totalidad de la superficie donde acostumbran efectuarlas.8
En cambio, el Reglamento9 del Decreto Ley 22175 describe solamente
las comunidades nativas sedentarias con cierto detalle en su artículo 9 y dispone que se demarquen las siguientes áreas:
-

-

Los espacios donde se ubican las viviendas, centro poblado y/o servicios.
Las tierras dedicadas a la actividad agropecuaria, asi como las áreas
boscosas comprendidas en el sistema de rotación de uso de tierras que
utilizan de acuerdo a sus usos y costumbres, incluyendo las áreas en
descanso (“purmas”).
Las áreas de extracción forestal, recolección, caza y pesca.

La única referencia del Reglamento a comunidades con asentamiento
disperso se encuentra en el artículo 2 a) referido a la inscripción de comunidades nativas donde se estipula que el estudio socio-económico debe precisar
el tipo de asentamiento (nucleado o disperso). En cambio, las disposiciones
del Reglamento sobre demarcación no dan pautas de qué forma el procedimiento de demarcación debe adecuarse al tipo de asentamiento de la comunidad. La mención de un “centro poblado” en el artículo 9 referido a las comunidades sedentarias sugiere que el Reglamento da preferencia a este tipo de
comunidad, aunque en cierta forma es contradictorio al estipular que se incluyan las tierras dedicadas a la agricultura rotatoria y a actividades de caza,
pesca y recolección que son incompatibles con el patrón de asentamiento nucleado y sedentario.
Respecto a las comunidades nativas que realicen migraciones estacionales con fines de aprovechamiento de los recursos naturales, el Reglamento
relativiza el Decreto Ley 22175 que dispone que se levantará el catastro de “la
totalidad de la superficie” donde éstas se efectúen. En cambio según el artículo 10 del Reglamento hay 3 posibles formas de demarcación:
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-

La totalidad de la superficie, solamente cuando haya continuidad en las
áreas del desplazamiento.
Cada una de las áreas por separado, cuando no hay continuidad entre
ellas.
Un área provisional, cuando la superficie no puede ser delimitada con
exactitud.

De esta manera el Reglamento anula prácticamente el derecho a la demarcación de un territorio contínuo, dentro del cual se realizan las actividades tradicionales de aprovechamiento de los recursos naturales, derecho reconocido por la propia ley. Las actividades tradicionales de caza, pesca y recolección se realizan principalmente en áreas clasificadas como forestales, por lo
cual están sujetas a la legislación sobre esta materia.
Ambos Decretos Leyes mencionan además otro tipo de comunidades
nativas, pero no las tratan en el Título II dedicado a las Comunidades Nativas sino en las Disposiciones Transitorias. La Segunda Disposición Transitoria del Decreto Ley 22175 (Quinta Disposición Transitoria del derogado Decreto Ley 20653) está referida a las comunidades nativas “en situación de contacto inicial y esporádico con los demás integrantes de la comunidad nacional” y prevé la determinación de “un área territorial provisional de acuerdo a
sus modos tradicionales de aprovechamiento de los recursos naturales”. La
demarcación del área territorial provisional sólo tiene vigencia “hasta que se
difina una de las situaciones a que se refieren los incisos a) y b) del artículo
10 (artículo 9)”, es decir hasta que a) hayan adquirido carácter sedentario o
b) realicen migraciones estacionales en un área geográfica determinada. El
Reglamento del Decreto Ley 22175 que norma la demarcación de comunidades nativas no hace referencia alguna a la demarcación de áreas territoriales
para “comunidades nativas en situación de contacto inicial y esporádico”. En
estos casos el Estado reserva provisionalmente tierras que considera de su dominio para el período en que los indígenas pasen de un estado de “contacto
inicial” a uno de “contacto permanente” por influencia de las misiones y/o
otros agentes externos como los extractores de recursos naturales.10 El reconocimiento como comunidad nativa con personería jurídica y tierras propias
está condicionado a que los indígenas abandonen el modo tradicional de
aprovechamiento de los recursos naturales y acepten estar confinados en una
parcela delimitada.
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5. El régimen legal de los bosques
La Amazonía es en primer lugar una región de bosques y no una región
apta para la agricultura y la ganadería. En el Perú, los bosques se encuentran
casi en su totalidad en la región amazónica. Según la clasificación de tierras
del Perú, a nivel nacional, solo el 20 % de tierras son aptas para fines agropecuarios, mientras que el 80 % de las tierras se distribuyen entre tierras de protección y tierras aptas para producción forestal. Una cuarta parte de las tierras
de protección corresponde a bosques de protección que no deben ser explotados económicamente y están ubicadas en la región amazónica con una extensión de 13’858,550 hectáreas (Malleux 1975: 122).
Considerando la magnitud de los bosques o recursos forestales en la
Amazonía, el status legal de éstos es de suma importancia para la región y sus
habitantes, especialmente los pueblos indígenas amazónicos. Mientras que la
legislación agraria hace distinciones entre la selva y las demás regiones del
país, la legislación forestal se aplica indistintamente a nivel nacional. Durante
25 años, el período en que se demarcaron más de mil comunidades nativas en
la Amazonía, regía la Ley Forestal y de Fauna Silvestre, Decreto Ley 21147, del
13 de Mayo de 1975 (Robles 1976: 165-177)11. Esta Ley define como recurso
forestal “las tierras cuya capacidad de uso mayor es forestal, los bosques y todos los componentes de la flora silvestre… ”, lo cual significa que el concepto
de recurso forestal no está limitado a la cobertura vegetal sino comprende las
tierras cubiertas de bosques o cuya capacidad de uso mayor es forestal. De
acuerdo al artículo 1 de la Ley “ los recursos forestales y de fauna silvestre son
del dominio público y no hay derechos adquiridos sobre ellos”. Figallo (1990:
139) considera que los bosques, incluída toda la flora silvestre, son de dominio público, por constituir el recurso natural renovable mas importante del
Perú.
Los bosques naturales se dividen en cuatro categorías: bosques nacionales, bosques de libre disponibilidad, bosques de protección y unidades de
conservación, pudiendo ser declarados como tales por resolución administrativa según el artículo 9 del Decreto Ley 21147. Los bosques nacionales y los
bosques de libre disponibilidad son considerados “aptos para la producción
permanente de madera, otros productos forestales y de fauna silvestre” (artículos 10 y 11), mientras que los bosques de protección “sirven para conservar
los suelos y las aguas,… y son intangibles” (artículo 12). Las unidades de conservación están normadas en el capítulo II de la Ley Forestal, a pesar de que
varias de ellas están ubicadas en la Costa y la Sierra y no son bosques.12
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Los bosques de producción que administrativamente se dividen en
bosques nacionales y bosques de libre disponibilidad, comprenden una superficie de 48’696,000 hectáreas que constituye el 37.89% de las tierras del Perú
(ONERN 1982: II). La diferencia entre ambas categorías consistía en que sólo el Estado podía aprovechar los bosques nacionales directa y exclusivamente según el artículo 10 de la Ley Forestal, a diferencia de los bosques de libre
disponibilidad que pueden ser aprovechados por cualquier persona que haya
obtenido un contrato de extracción forestal del Ministerio de Agricultura a
través de la Dirección General Forestal y de Fauna o los Distritos Forestales a
nivel regional. La segunda Ley de Comunidades Nativas, Decreto Ley 22175,
derogó la disposición de la Ley Forestal referido a los bosques nacionales permitiendo el aprovechamiento de éstos con fines industriales y/o comerciales
por personas naturales o jurídicas “excepcionalmente, cuando sea de prioridad nacional” (artículo 85). Los respectivos contratos de extracción forestal
son aprobados por resolución suprema y pueden abarcar extensiones hasta
200,000 hectáreas por períodos renovables de 20 años.
La superficie cubierta por bosques nacionales era de 7’200,428 Hectáreas al darse la Ley Forestal en 1975, conformada por 20 Bosques Nacionales,
creados mayormente durante la década de 1960 (Malleux 1975: 128). La extensión restante de los bosques de producción pertenece a la categoría de bosques de libre disponibilidad, sobre los cuales el Estado puede otorgar contratos de extracción forestal a particulares. En junio de 1977, se declararon mediante una sola resolución ministerial 28’337,000 hectáreas de selva en 6 Zonas Agrarias, y en 1979 otras 950,000 hectáreas, bosques de libre disponibilidad, abarcando el 60 % de las tierras con aptitud forestal.13 Si a esta extensión
se agrega la que corresponde a los bosques nacionales, resulta que el 75 % de
los bosques de producción -que constituyen el habitat tradicional de los pueblos indígenas amazónicos- ha sido destinado por el Estado para ser otorgado a extractores potenciales de madera. Aunque no hubiera tales extractores,
la simple declaratoria de un área como bosque de libre disponibilidad o peor
aún como bosque nacional, ha venido constituyendo una traba considerable
para la titulación de comunidades nativas, como ha ocurrido en el caso del
Bosque Nacional del Apurímac superpuesto a los territorios indígenas asháninka y matsiguenka.
5.1. Bosques nacionales, bosques de libre disponibilidad y comunidades nativas
Según el artículo 35 del 21147, Ley Forestal y de Fauna Silvestre, “la extracción de madera dentro del territorio de las comunidades nativas sólo po-
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drá ser realizada por éstas”. Si bién este dispositivo contribuye a proteger el patrimonio de las comunidades nativas contra la depredación por terceros,
constituye también una grave limitación para la demarcación de comunidades, en la medida que la ley no prevé la recisión de los contratos de exploración o explotación forestal que se sobrepongan a los territorios comunales. Si
se considera que en 1979 el 75 % de los bosques de producción de madera estaba catalogado como bosques de libre disponibilidad o bosques nacionales,
se puede imaginar que quedaban pocas tierras forestales que podían ser demarcadas a favor de comunidades nativas. Si bién las mencionadas resoluciones ministeriales de 1977 que declararon bosques de libre disponibilidad el 60
% de la región amazónica, aclaran que “no están comprendidos en los alcances de la resolución, los territorios de Comunidades Nativas… ”, se refieren
sólo a las poquísimas comunidades nativas tituladas en esta época, después de
sólo tres años de vigencia de la respectiva ley, ignorando todas las demás áreas
habitadas por los pueblos indígenas amazónicos.
Durante la vigencia de la primera Ley de Comunidades Nativas que regía de 1974 a 1978, no se demarcaba territorios de comunidades nativas dentro del ámbito de bosques nacionales alegando que faltaba la respectiva reglamentación. Sólo el Reglamento de la Segunda Ley de Comunidades Nativas,
Decreto Supremo 003-79-AA, incluyó una norma referida a la situación de
comunidades nativas en el ámbito de bosques nacionales. El artículo 126 de
este Reglamento permite la demarcación de comunidades nativas en los bosques nacionales y dispone que los territorios demarcados sean excluídos del
área del bosque nacional. Esta norma sin embargo vino tardíamente y estaba
acompañada de otra que premitía el otorgamiento de concesiones forestales
hasta 200,000 hectáreas en bosques nacionales.14
El conflicto entre la normativa para bosques nacionales y aquella referida a comunidades nativas se ha hecho mas notorio en el caso del Bosque Nacional del Apurímac, creado en 1963 con un área 2’071,700 hectáreas15 y superpuesto al territorio del pueblo indígena ashaninka en la cuenca de los ríos
Apurímac, Ene y Tambo, asi como al territorio del pueblo indígena matsiguenka en la margen izquierda del río Urubamba. Según la resolución de su
creación el Bosque Nacional del Apurímac se extiende a lo largo de los ríos
mencionados dejando una franja de 5 kilómetros de ancho para fines de colonización. En la margen izquierda del río Ene se ha declarado inclusive una
franja de 10 a 15 kilómetros de ancho a lo largo 50 kilómetros de la ribera como “área de parcelación” colindante con el Bosque Nacional. Ni siquiera en la
franja de la ribera de los ríos se tomó en cuenta la población indígena allí
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asentada. Como lo demuestra una fuente cartográfica, el Bosque Nacional colinda en toda su extensión con “terrenos de libre disponibilidad” y “áreas de
colonización o parcelación”.16 Una comunidad ashaninka de la margen derecha del río Apurímac demarcada en base a la primera Ley de Comunidades
Nativas con financiamiento de la propia comunidad no fue titulada por el Ministerio de Agricultura debido a que la mayor parte del área demarcada se encontraba dentro del Bosque Nacional del Apurímac.17
A partir de 1979 empezó la ocupación de las áreas colindantes del Bosque Nacional del Apurímac en el río Ene por colonos, sin respetarse los límites del Bosque Nacional. Una década después el Bosque Nacional del Apurímac fue anulado debido a que “no cumple con los objetivos para los que fue
creado, observando que existe una permanente invasión de agricultores migratorios”.18 Sin embargo, la creación del Bosque Nacional había atrasado la
demarcación de comunidades nativas en su ámbito y en las áreas colindantes
posibilitando la invasión de estas tierras, tema que abordaremos también en
el capítulo sobre el procedimiento de demarcación.
5.2. Las áreas forestales en las tierras de comunidades nativas
Dentro del territorio de las comunidades nativas las áreas forestales tienen otro status legal que las áreas de uso agrícola o pecuario. Esta distinción
influye en la demarcación y titulación de las tierras de comunidades nativas.
En la medida que la primera Ley de Comunidades Nativas, Decreto Ley 20653
de 1974, no preveía tal diferenciación y esta ley no fue reglamentada, se otorgaban títulos de propiedad sobre la totalidad del área demarcada a favor de
comunidades nativas. Las áreas demarcadas en base a esta ley fueron reducidas, ya que mayormente el Ministerio de Agricultura se limitó a cercar el asentamiento principal de una comunidad con las áreas de cultivo mas próximas,
de tal manera que casi no había áreas boscosas dentro de las parcelas comunales. Por lo tanto no se presentó la disyuntiva, qué hacer con el bosque que
según la legislación forestal era de dominio del Estado.
En cambio, la segunda Ley de Comunidades Nativas, Decreto Ley
22175 de 1978, divide en dos partes el territorio de las comunidades nativas
demarcadas, sometiéndolas a dos condiciones jurídicas distintas. Mientras
que las tierras con aptitud agropecuaria son entregadas en propiedad, el Estado firma un contrato de cesión en uso con la comunidad sobre las tierras con
aptitud forestal. Para ello, la demarcación de las comunidades nativas debe incluir un estudio de clasificación de tierras según su capacidad de uso mayor.
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La diligencia de la demarcación territorial y el estudio de clasificación de tierras es realizado por las dependencias regionales del Ministerio de Agricultura, pero la aprobación del procedimiento corresponde al Ministerio de Agricultura en Lima donde concluye con la emisión de una resolución ministerial.
En esta etapa del trámite, la clasificación de tierras es revisada por la Dirección General Forestal y de Fauna. Si no se han presentado conflictos de intereses ya a nivel regional, éstos se pueden presentar en Lima a nivel de la Dirección General Forestal y de Fauna, que decide tanto sobre el otorgamiento
de las tierras clasificadas como forestales a las comunidades nativas, como
también otorga los contratos de extracción forestal a las empresas madereras.
El texto de los contratos de cesión en uso de las tierras con aptitud forestal para comunidades nativas expresa preocupaciones “conservacionistas”
que son pasadas por alto cuando el Estado firma contratos de extracción con
empresas madereras. La cláusula quinta del texto de los contratos de cesión en
uso establece que la cesión en uso de las tierras forestales subsistirá en tanto
la comunidad nativa “no ocasione riesgo contra los recursos forestales y de
fauna”, lo cual da a entender que se podría sancionar con la recisión del contrato. El peligro para las comunidades nativas de perder las tierras clasificadas
como forestales mediante la anulación de los contratos de cesión en uso ha
aumentado con los cambios de legislación en la década de 1990. La “Ley de
Tierras” de 1995 dispone en su artículo 5 que las tierras dadas en concesión
revierten al Estado “en los casos de incumplimiento de los términos y condiciones de aquella”.19 Esta disposición se basa en el artículo 88 de la Constitución de 1993 que faculta al Estado de poner en venta las tierras “abandonadas”.
La problemática y las contradicciones de las diferentes ramas de la legislación, agraria y forestal, así como el conflicto de intereses opuestos a los
pueblos indígenas, se manifiestan más claramente aún cuando se trata de llevar a la práctica la demarcación de comunidades nativas, como veremos a
continuación.
B. El procedimiento administrativo de reconocimiento y demarcación
I. El reconocimiento de comunidades nativas
El “reconocimiento” como “comunidad nativa” es un requisito previo a
la demarcación de tierras. Mediante este trámite administrativo un grupo de
familias indígenas constituye una nueva persona jurídica que puede ser titu-
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lar de un predio. Sin embargo el trámite de reconocimiento no incluye la demarcación del predio; ello corresponde a una segunda etapa del procedimiento que puede tardar varios años o no realizarse nunca, de manera que existen
comunidades nativas reconocidas sin tierras, es decir sin patrimonio propio.
De acuerdo a la legislación “el Estado reconoce la existencia legal y la
personalidad jurídica de las Comunidades Nativas”.20 El reconocimiento se da
mediante la inscripción de la nueva Comunidad Nativa en un Registro administrativo, denominado Registro Nacional de Comunidades Nativas, anteriormente llevado por el Sistema Nacional de Apoyo a la Movilización Social (SINAMOS), un organismo del Estado creado durante la Reforma Agraria en
1970 y, después de la liquidación de este organismo en 1977, por el Ministerio de Agricultura.
La forma como se efectiviza el reconocimiento administrativamente está normado en el Reglamento del Decreto Ley 22175 que en su artículo 2 dice:
La inscripción de las Comunidades Nativas en el Registro Nacional de
Comunidades Nativas se realizará de oficio o petición de parte, de acuerdo al
siguiente procedimiento:
a) Personal técnico especializado de la Dirección Regional Agraria levantará un censo poblacional y realizará los estudios socio-económicos que
determinen que la Comunidad debe ser inscrita como tal. Dichos estudios deberán precisar el tipo de asentamiento de la Comunidad (nucleado o disperso) y si se trata de una comunidad sedentaria o que realiza migraciones estacionales.
b) En base a lo actuado se organizará el expediente correspondiente y la
Dirección Regional Agraria expedirá Resolución pronunciándose sobre
la inscripción de la Comunidad en el Registro Nacional de Comunidades Nativas.
c) En caso de impugnación de la Resolución de la Dirección Regional
Agraria, el expediente será elevado a la Dirección General de Reforma
Agraria y Asentamiento Rural para la absolución del grado.21
El Reglamento citado corresponde a la segunda Ley de Comunidades
Nativas de 1978, sin embargo se aplicaba el mismo procedimiento con la primera Ley de 1974 sin contar aún con normas reglamentarias.
Según el artículo 2 del Reglamento, la inscripción se realiza “de oficio o
a petición de parte”. En la práctica, la inscripción siempre es a petición de parte, es decir previa solicitud del Jefe de una Comunidad Nativa, considerando
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que sin haber cumplido este trámite no es posible obtener un título de tierras.
Ello significa que debe haber habido un nucleamiento anterior de un grupo
de familias que han interiorizado y aceptado el modelo de comunidad nativa
y cumplen con los requisitos exigidos por el Estado para su reconocimiento:
-

La autodiferenciación de otros grupos de familias indígenas que por su
parte pueden o no formar Comunidades Nativas o de colonos colindantes.
La elección de autoridades, principalmente de un Jefe que represente a
la Comunidad Nativa frente al Estado.
La adopción de un nombre para la entidad a reconocer.

La autodiferenciación de los colindantes puede darse en zonas de colonización donde la comunidad físicamente está cercada, mas no en regiones
tradicionalmente indígenas. Principalmente en éstas últimas e inclusive en
comunidades inmersas en zonas de colonización, por lo general es el censador
quien define qué población integra una determinada comunidad nativa, quedando excluídas las demás familias.
El art. 2 inciso a) del Reglamento menciona dos documentos que deben integrar el expediente de reconocimiento de una Comunidad Nativa: el
censo poblacional y el estudio socio-económico. Hacer el Estudio Socio-Económico no significa que se haga investigaciones socio-económicas ni antropológicas, sino consiste en rellenar un formulario, tarea que generalmente está a cargo del personal topográfico. Por lo tanto, el Estudio Socio-Económico
es una mera formalidad para completar el expediente administrativo, su contenido no surte efecto para el reconocimiento y menos para la demarcación
de la Comunidad Nativa. No se toma en cuenta siquiera los datos recogidos,
si la Comunidad es nucleada o dispersa, sedentaria o realiza migraciones estacionales. También los datos del censo son sólo una referencia para la demarcación. Frecuentemente quedan fuera del área demarcada de una comunidad
nativa viviendas y campos de cultivo de familias que fueran censadas como
miembros de esta comunidad durante el procedimiento de reconocimiento.
El trámite de reconocimiento concluye cuando la Dirección Regional
Agraria expide una Resolución Directoral que aprueba la inscripción de la
Comunidad Nativa y la inscribe en el Registro Nacional de Comunidades Nativas que lleva para ese efecto. La Comunidad Nativa recibe copia de la Resolución Directoral de Inscripción. La Dirección Regional Agraria otorga credenciales a las autoridades de las Comunidades Nativas inscritas, cuando lo
pidan.
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El cumplimiento del trámite de reconocimiento como comunidad nativa es el primer paso en el procedimiento de demarcación de tierras. Cualquier solicitud de un grupo indígena a ser reconocido como comunidad nativa está motivado por la necesidad de contar con un título de tierras que le
brinde cierta protección contra el despojo. Sin embargo el camino hasta la titulación es largo y engorroso, como veremos en adelante. Además, el título
que se otorgue sólo abarcará una ínfima parte del territorio tradicional del
pueblo indígena al cual pertenece la comunidad nativa respectiva.
II. La demarcación de comunidades nativas
Según la legislación “el Estado garantiza la integridad de la propiedad
territorial de las Comunidades Nativas, levantará el catastro correspondiente
y les otorgará títulos de propiedad”.22 ¿Qué entiende la ley con la integridad
de la propiedad territorial de las Comunidades Nativas y como procede el Estado para levantar el catastro y otorgar títulos de propiedad?
1. Comunidades nativas con asentamiento disperso
Como ya mencionamos, el Reglamento del Decreto Ley 22175 clasifica
a las comunidades nativas para efectos del trámite de su inscripción según su
tipo de asentamiento, nucleado o disperso, y según su carácter sedentario y no
sedentario por realizar migraciones estacionales (artículo 2). Sin embargo,
para los efectos de la demarcación de sus tierras el Reglamento especifica sólo en el caso de las comunidades sedentarias qué áreas o espacios deben ser incluídos dentro de los linderos comunales (artículo 9). El artículo 10 referido
a comunidades nativas que realizan migraciones estacionales permite la demarcación de parcelas discontínuas o la demarcación provisional, lo cual queda a criterio del personal que la realiza. Ninguna de las normas reglamentarias de la demarcación hace referencia a las comunidades con asentamiento
disperso, a pesar de que éste es el tipo de asentamiento mas difundido en la
Amazonía con excepción de las regiones intensamente colonizadas donde la
comunidad está “cercada” por colonos de tal manera que sus miembros no
tienen espacio a donde ir.
En el bosque tropical resulta económicamente inviable que un gran número de familias se concentre en un “centro poblado” o, siguiendo la terminología del Reglamento del Decreto Ley 22175, adopte el patrón de asentamiento nucleado. Aún en las comunidades que por influencia externa - prin-
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cipalmente de las misiones - hayan adoptado el patrón de asentamiento nucleado, muchas familias que poseen casa en el centro poblado, tienen además
una “casa de campo” cerca de sus chacras (campos de cultivo), ya que de otra
manera no podrían realizar sus actividades productivas. Como ejemplos se
puede mencionar la comunidad ashaninka de Puerto Ocopa, donde funciona
la misión franciscana mas antigua en el área central del territorio ashaninka,
como tambien la comunidad asháninka de Betania de religión adventista.
Ambas comunidades tienen centros poblados con trazo urbano, sin embargo
la mayor parte de su población vive por lo menos temporalmente en caseríos
dispersos cerca de sus chacras, lo cual permite subsistir a sus cientos de habitantes. Es decir, aún en estas comunidades se mantiene por lo menos una
combinación del patrón de asentamiento disperso tradicional con el patrón
de asentamiento nucleado introducido. Llama la atención que el Reglamento
del Decreto Ley 22175 haya omitido por completo la descripción de las comunidades con patrón de asentamiento disperso, a pesar de ser éste el predominante, y que no establezca procedimientos adecuados para garantizar la demarcación de la totalidad del ámbito sin dejar fuera del lindero las viviendas
y chacras dispersas de los comuneros.
Aparte del desconocimiento del patrón de asentamiento disperso característico para los pueblos indígenas de la Amazonía existe otro problema
que influye negativamente sobre la demarcación de tierras: la dificultad de
probar la posesión de tierras usadas para actividades tradicionales, especialmente la caza, pesca y recolección.
2. La visita inspectiva para constatar la posesión
El Estado considera tierras de su dominio todas las tierras de la Amazonía que no fueran adjudicadas a particulares. Esto incluye los territorios ancestrales de los pueblos indígenas. Para que un grupo de familias pertenecientes a un pueblo indígena pueda hacer valer sus derechos sobre una porción del
territorio ancestral, tiene que gestionar previamente su reconocimiento como
comunidad nativa y conseguir que el Ministerio de Agricultura proceda a la
demarcación. En la mayoria de los casos, antes que ocurra esto, las tierras de
dominio del Estado que con la demarcación y titulación podrían convertirse
en tierras de propiedad comunal, ya fueron ocupadas por terceros, sea para
uso agropecuario, para la extracción de madera o para otros usos. La demarcación se limita a las pocas tierras que diferentes grupos de familias indígenas
hayan podido defender, generalmente las menos productivas.
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Solo después de que el Ministerio de Agricultura haya demarcado determinadas porciones de los territorios indígenas a favor de grupos de familias previamente reconocidas como Comunidades Nativas, éstas personas jurídicas recien creadas pueden adquirir títulos de propiedad sobre las tierras
para uso agropecuario y suscribir contratos de cesión en uso sobre las tierras
para uso forestal. Qué porciones de los territorios indígenas llegan a ser demarcadas y tituladas depende hasta donde las comunidades nativas puedan
hacer valer su posesión. Las tierras de los pueblos indígenas de la Amazonía
son tierras originarias en el sentido que no las han adquirido de ningún propietario anterior quien les hubiera transmitido el derecho de propiedad de
acuerdo al Código Civil o las leyes agrarias, por lo tanto no tienen documentos como medios de prueba que acrediten su derecho. Mediante el procedimiento de demarcación y titulación es por primera vez que las Comunidades
Nativas como personas jurídicas constituidas con este propósito, obtengan
documentos que acrediten el derecho de propiedad sobre parte de los territorios que vienen poseyendo desde fecha inmemorial.
Cuando la posesión inmemorial es el único medio de prueba, la legislación agraria dispone que ésta sea constatada mediante una inspección ocular o como lo denomina el Reglamento de la Ley de Comunidades Nativas, artículo 5 a) mediante una visita inspectiva. En la visita inspectiva funcionarios
del Ministerio de Agricultura van a constatar las acciones posesorias que una
determinada Comunidad Nativa ejerce sobre las tierras que reclama como suyas. Si bién el artículo 9 b) y c) del Reglamento de la Ley de Comunidades Nativas dispone que la demarcación de éstas debe abarcar las áreas boscosas
comprendidas en el sistema de rotación de uso de las tierras de acuerdo a los
usos y costumbres, incluyendo las áreas en descanso (purmas), asi como las
áreas que ocupan desarrollando sus actividades de extracción forestal, recolección, caza y pesca, la práctica es generalmente distinta. En la medida que
los capítulos referidos a “asentamiento rural” de la propia Ley de Comunidades Nativas establecen como criterios para determinar la posesión la existencia de plantaciones o pastizales, el personal del Ministerio de Agricultura está
preparado para constatar este tipo de uso en sus visitas al campo y ningún
otro. Los funcionarios que realizan la visita inspectiva a las comunidades nativas a demarcar generalmente constatan la existencia de grandes extensiones
de bosque “no trabajadas” y no encuentran actos posesorios que acrediten la
ocupación del territorio por la comunidad. No consideran que el sistema productivo amazónico aprovecha el bosque en múltiples formas sin destruirlo y
se limita a rozar muy pequeñas áreas para el cultivo dispersas en el bosque.
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Tampoco toma en cuenta que no hay una división rígida entre actividades
agrarias y forestales como la hace la legislación sobre la materia, sino un manejo integral de todos los recursos naturales, asegurando su conservación y
reproducción.
El Reglamento que norma la demarcación de las Comunidades Nativas
no establece criterios y lineamientos que deberían guiar una visita inspectiva
tomando en cuenta las particularidades del medio ambiente y los usos y costumbres de los pueblos indígenas. De esta manera dificilmente la Comunidad
Nativa llega a probar su posesión y el funcionario se limita a cercar el centro
poblado y algunas plantaciones o pastizales si los hubiera que corresponden a
los criterios que conoce para acreditar los actos posesorios. Mas allá del lindero que cerca artificialmente el centro poblado quedan tierras “de dominio
del Estado”, en las cuales también habitan familias del mismo pueblo indígena las que tendrán que hacer el mismo trámite de reconocimiento como comunidad nativa y posteriormente de demarcación de tierras. Si logran defender su posesión hasta la fecha de la demarcación, serán colindantes entre Comunidades Nativas, si no lo logran, colindarán con las personas que hayan tomado posesión, mientras se postergó la demarcación de la comunidad nativa.
Según el Decreto Ley 22175 existe la posibilidad de ampliación de comunidades nativas, “cuando posean tierras en cantidad insuficiente se les adjudicará el área que requieran para la satisfacción de las necesidades de su población” (artículo 10). El Reglamento indica que en estos casos las tierras deben ser “preferentemente colindantes o cercanas a su territorio” (artículo 14).
Como se puede ver, la Ley y el Reglamento no consideran la ampliación para
los casos en que parte de las viviendas y cultivos de comuneros hayan quedado excluídos en la demarcación a pesar de que esto ocurre frecuentemente.
Inclusive hay casos donde el centro poblado de la comunidad, incluyendo la
escuela, el campo deportivo y la casa del jefe hayan quedado fuera del lindero
comunal.23 En muchas comunidades se ha demarcado sólo una franja en la
ribera del río excluyendo los caseríos pequeños y los campos de cultivo no
contíguos al centro poblado principal.24 Sin embargo, el Ministerio de Agricultura se negaba durante la década de 1980 a demarcar ampliaciones de comunidades tituladas mientras aún existieran comunidades sin demarcar. Algunas ampliaciones que llegaron a demarcarse no lograron la aprobación del
procedimiento y no fueron tituladas. Sólo en la década de 1990 el Ministerio
de Agricultura otorgó títulos a ampliaciones de comunidades nativas, mayormente en la Región Ucayali entre los años de 1993 y 1996 (Brack Egg 1997:
190-197).
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3. Colindantes y ocupantes mejoreros
Según el artículo 5 a) del Reglamento de la Ley de Comunidades Nativas, la demarcación del territorio comunal se sujetará al siguiente procedimiento:
Consentida la Resolución Directoral de Inscripción, la Dirección Regional Agraria programará la realización de una visita inspectiva en el territorio ocupado por la Comunidad Nativa con la participación de los representantes de ésta, los colindantes y ocupantes si los hubiera. De la visita inspectiva se levantará acta de demarcación que será puesta en conocimiento de la
Asamblea Comunal. En la misma diligencia el funcionario encargado de la
inspección, requerirá de los ocupantes precarios y/o mejoreros ubicados en
tierras de la comunidad su manifestación respecto a si desean integrarse o no
a la comunidad.
Como se puede observar en las normas reglamentarias, el procedimiento de demarcación de comunidades nativas da como presupuesto que
existen colindantes. Estos pueden ser “colonos” con o sin título de propiedad,
sea individuales o pertenecientes a asociaciones de colonización, otras comunidades nativas o el Estado. El procedimiento está diseñado en función de la
parcelación, mas no en función del reconocimiento de un territorio amplio
donde los indígenas puedan realizar sus actividades tradicionales. Mientras
que las dos Leyes de Comunidades Nativas todavía hablan del levantamiento
del catastro, el reglamento sólo habla de la visita inspectiva para establecer los
linderos de la comunidad con los colindantes y llegar a arreglos con ocupantes o mejoreros que se encuentren en sus tierras. La orientación hacia la parcelación en zonas colonizadas se refleja también en los documentos que integran el expediente de demarcación:
-

-

La citación al jefe de la comunidad para el dia de la visita inspectiva, la
cual queda consentida con su firma o huella digital.
El acta de demarcación levantada en asamblea comunal. En el acta se
consignan en forma resumida los linderos de la comunidad y se deja
constancia sobre la condición de los ocupantes mejoreros, si se integran
o no a la comunidad, y sobre la extensión y valorización de sus cultivos. El acta es firmada por las autoridades de la comunidad, los comuneros que desean firmar, los ocupantes precarios y/o mejoreros.
La constancia del jefe de la comunidad de haber recibido el acta de demarcación.
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-

El acta de colindancia o de conformidad de linderos, firmada por las
autoridades de la comunidad demarcada y todos los colindantes. Se firma después de que el topógrafo haya terminado el deslinde. Para la firma del acta de colindancia se puede convocar una segunda asamblea
con participación de los colindantes, o cada una de las partes firman
por separado.

La distinción entre colonos colindantes y ocupantes mejoreros es relativa. Cuando el colono está ubicado hacia el límite del área que se propone demarcar como territorio comunal y puede ser excluído fácilmente, se le considera colindante; si está en el centro mismo del territorio comunal y físicamente es imposible excluir su parcela, se le considera ocupante que tiene la opción
de integrarse como comunero o de retirarse con derecho al pago de las mejoras. Cuando la comunidad no puede pagar las mejoras, frecuentemente se ve
obligada a integrar a los colonos. En algunos casos la comunidad pidió la delimitación de los cultivos del colono para que no los pueda seguir ampliando
posteriormente.25 Sin embargo, la delimitación de la parcela del colono al interior del territorio comunal no es más que un acuerdo interno sin mayor
efecto legal. La integración de colonos a comunidades nativas ha causado problemas, principalmente cuando la decisión no fue tomada libremente por la
comunidad, sino es producto de diversas maniobras de funcionarios del Ministerio de Agricultura. No procede la integración de los colonos cuando éstos están organizados en cooperativas o asociaciones de colonización y se han
apoderado de grandes extensiones debido a la tardanza de la demarcación de
las comunidades nativas, como ocurrió en el rio Ene, una de las principales
cuencas del territorio ashaninka.
4. ¿Quienes pueden oponerse a la demarcación de comunidades nativas?
Principalmente son dos grupos de personas quienes se pueden oponer
al procedimiento de demarcación y titulación de comunidades nativas: 1) los
agricultores o ganaderos quienes están en posesión o quieren posesionarse de
tierras indígenas, y 2) los extractores de madera que cuentan con contratos de
exploración o extracción forestal otorgados por las dependencias del Ministerio de Agricultura. Los ejemplos mencionados a continuación se refieren a comunidades nativas de la selva alta central, principalmente de la provincia de
Satipo, que es una región colonizada o en proceso de colonización.
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Respecto al primer grupo de personas, no necesitan tener título de propiedad para que el Ministerio de Agricultura los tome en cuenta, sino basta
con la simple posesión. La mayor parte de los territorios de los pueblos indígenas amazónicos, son considerados “zonas de libre disponibilidad”, con excepción de las parcelas tituladas a favor de comunidades nativas. En estas zonas los colonos toman posesión frecuentemente con el conocimiento y consentimiento del Ministerio de Agricultura. Mayormente las tierras ocupadas
no se adjudican en propiedad, sino el Ministerio de Agricultura otorga a cada
uno de los colonos un certificado de posesión que es suficiente para que puedan obtener créditos. Si los colonos logran posesionarse, expulsan de hecho a
la población indígena del área ocupada aunque esté en trámite su demarcación como comunidades nativas.26 Si los promotores de proyectos de colonización no logran tomar posesión de las tierras indígenas, las perspectivas de
impedir la demarcación y titulación de comunidades nativas son menores.27
La interferencia de los titulares de los contratos forestales se da aún en
la fase del estudio de factibilidad técnico-económica (contrato de exploración
forestal). La gravedad de la interferencia depende del poder de los titulares de
los contratos forestales y del nivel de la dependencia del Ministerio de Agricultura que otorgó el contrato, lo cual es determinado por la extensión del denuncio forestal.
Al hacer la demarcación de comunidades nativas, a cargo de la Dirección Regional Agraria y de Asentamiento Rural, ésta recaba una Constancia
de la Dirección Forestal del Ministerio de Agricultura y/o el Distrito Forestal
local sobre la no existencia de contratos forestales que se podrían superponer
al área a demarcar a favor de comunidades nativas.
Si existe superposición de contratos forestales otorgados por la Dirección Regional Agraria, se han presentado las siguientes situaciones:
-

-

El topógrafo del Ministerio de Agricultura demarca la comunidad nativa según las indicaciones de ésta, especialmente cuando la comunidad
cubre los gastos del levantamiento topográfico; sin embargo la Dirección Regional Agraria no aprueba el plano de demarcación, debido a
que un contrato forestal se superpone a parte del territorio comunal
demarcado.28
El trámite de titulación queda detenido hasta el vencimiento de los
contratos de extracción forestal. Se requiere de innumerables gestiones
de las autoridades comunales ante la Dirección Regional Agraria para
lograr finalmente la aprobación del plano de demarcación.29
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-

La comunidad es titulada conforme a la demarcación, debido a que el
impedimiento desaparece, cuando la empresa forestal encuentra no
rentable o factible la extracción de madera al hacer el estudio de factibilidad, o no cumple con hacerlo y por lo tanto el Ministerio de Agricultura rescinde el contrato de exploración forestal.30

Cuando se trata de contratos forestales sobre grandes extensiones otorgados por la Dirección General Forestal y de Fauna en Lima, la situación se
vuelve mas desfavorable para las comunidades nativas afectadas, aún cuando
el procedimiento de demarcación esté concluído a nivel regional y la Dirección Regional Agraria haya emitido las respectivas resoluciones directorales
aprobando los planos de demarcación. Esta situación se presentó cuando la
Dirección General Forestal y de Fauna otorgó contratos forestales sobre la extensión de un millon de hectáreas (la mitad del área del Bosque Nacional del
Apurímac) en base al artículo 85 del Decreto Ley 22175 de 1978 que modificó la Ley Forestal posibilitando la explotación de los bosques nacionales por
empresas privadas. La presión de los titulares de los contratos forestales llevó
a la anulación del procedimiento de demarcación realizado por la Dirección
Regional Agraria de Huancayo en 1979 en las comunidades ashaninkas del río
Ene y de la margen derecha del alto río Tambo, con el argumento que la Dirección General Forestal y de Fauna no había participado. Diversas resoluciones emitidas en 1980 en el Ministerio de Agricultura en Lima dejaron el trámite administrativo de titulación de tierras de las comunidades afectadas en
fojas cero.31
5. La demarcación mediante levantamiento topográfico
Si bien el Reglamento de la Ley de Comunidades Nativas solo habla de
una “visita inspectiva” sin prescribir la técnica que debe emplearse para la demarcación, todas las comunidades nativas han sido demarcadas usando el levantamiento topográfico con teodolito o brújula y wincha o cordel. Ello significa que un topógrafo del Ministerio de Agricultura recorre y mide el perímetro del área a demarcar hasta donde lo permita el terreno y el tiempo que
tiene a su disposición. En las zonas colonizadas, los linderos de la comunidades son definidas mayormente por las posesiones de los colindantes. En cambio, otra es la situación en los valles interiores menos afectados por la colonización; allí el topógrafo recorre un perímetro ficticio y crea linderos artificia-
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les, donde la inaccesibilidad del terreno ya no permite hacer mediciones, el topógrafo sólo puede tirar visuales con el teodolito.
El levantamiento topográfico de pequeñas extensiones es apropiado
para medir parcelas para colonos, a lo cual están acostumbrados los topógrafos del Ministerio de Agricultura. En cambio, el levantamiento topográfico de
grandes extensiones en selva incluyendo áreas inaccesibles es técnicamente
imposible, además demanda mucho tiempo y mano de obra. Para medir una
extensión de miles de hectáreas se necesitaría varias brigadas de topógrafos,
cada una por lo menos con un operador del teodolito, un portamira y un técnico que apunta las medidas. En la práctica la demarcación de una comunidad nativa se hace con sólo uno o máximo dos topógrafos; estos mismos toman nota de los datos y el portamira es un miembro de la comunidad a demarcar. El Ministerio de Agricultura envía a los topógrafos por un tiempo limitado por lo cual la demarcación de la comunidad termina cuando el tiempo de la comisión acaba. Es decir, la extensión del territorio comunal va a depender de los dias de trabajo de campo de los topógrafos. También va a depender de la disponibilidad de mano de obra, de herramientas como motosierras, hachas y machetes y de los alimentos que aporta la comunidad para
poder limpiar el perímetro de la vegetación a fin de que el topógrafo haga las
mediciones.32
Debido a la premura de tiempo y la falta de visibilidad en la selva, las
mediciones se hacen sólo de un punto del perímetro a otro sin usar puntos de
apoyo visibles para el operador del teodolito. Estas mediciones de distancias
con teodolito tienen un margen de error que se va acumulando a lo largo del
levantamiento topográfico, de manera que el polígono no cierra cuando el topógrafo confecciona el plano de demarcación en base a la información de
campo.33 En muchos casos parte del perímetro es trazado sencillamente en el
gabinete, sin mediciones de campo, con líneas rectas que solo figuran en el
plano pero no se pueden ubicar en el campo. En otros casos el topógrafo opta por recortar el territorio de la comunidad donde el terreno se vuelve difícil
para hacer mediciones, considerando también que en una parcela mas reducida el error de medición será menor. Sólo se hace el levantamiento topográfico del perímetro o parte de éste, sin tomar en cuenta los accidentes geográficos ni los asentamientos al interior del área demarcada, por ejemplo se mide sólo un punto de un río sin conocer su curso. El topógrafo no cuenta con
una fuente cartográfica ni con instrumentos geodésicos para determinar las
coordenadas, por lo tanto resulta imposible en muchos casos ubicar la parcela demarcada en una carta, mas aún cuando no se han registrado los acciden-
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tes geográficos. Para la demarcación de comunidades nativas se emplea el método usado en las parcelaciones trazando líneas artificiales en vez de tomar
linderos naturales, en la medida que resulta mucho mas fácil medir líneas rectas en vez de límites irregulares como los ríos o las divisorias de agua. Sin embargo, no sólo la demarcación presenta problemas técnicos, sino también la
clasificación de tierras por capacidad de uso mayor, uno de los requisitos del
procedimiento.
6. La clasificación de tierras por capacidad de uso mayor
El Reglamento de la Ley de Comunidades Nativas dispone en su artículo 5 b): “Practicada la diligencia de demarcación, se efectuará la clasificación
de tierras por capacidad de uso mayor, elaborándose los planos y memoria
descriptiva e informes técnicos y sociales pertinentes.”
Mientras que la demarcación es competencia de la Oficina de Catastro,
la clasificación de tierras incumbe a la Dirección Forestal y de Fauna, ambas
dependencias del Ministerio de Agricultura. En los proyectos regionales como
el Proyecto Especial Pichis Palcazu, se da la misma división de competencias.
La clasificación de tierras tiene la finalidad de determinar la aptitud de
los suelos. Según el Reglamento de Clasificación de Tierras34 se distingue tierras aptas para el cultivo en limpio (A), para el cultivo permanente (C), para
pastoreo (P), para extracción forestal (F) y tierras de protección (X). Para determinar estas unidades el Reglamento establece una metodología en tres fases o etapas:
1. El estudio de gabinete pre-campo, que comprende la elaboración del
mapa base fisiográfico.
2. El trabajo de campo, que incluye un muestreo de tierras según las unidades determinadas en el mapa base.
3. El trabajo de gabinete post-campo en el cual se ajusta el mapa fisiográfico de acuerdo a las observaciones de campo y se elaboran los planos
de clasificación de tierras e informes técnicos.
La metodología del Reglamento de Clasificación de Tierras es aplicada
solamente por entidades especializadas como la Oficina Nacional de Evaluación de Recursos Naturales (ONERN), cuyos estudios sirven de base para la
planificación de carreteras y otras obras. En cambio, la Dirección Forestal y de
Fauna del Ministerio de Agricultura simplifica la metodología que prescribe

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 387

el Reglamento de Clasificación de Tierras, especialmente en la demarcación
de tierras de comunidades nativas. Se omite la primera fase de trabajo de gabinete pre-campo, es decir no se elabora un mapa fisiográfico que sirva de
mapa base para el trabajo de campo. En la medida que el técnico sale al campo sin fuente cartográfica en la cual se hayan trazado previamente las unidades fisiográficas, saca las muestras de tierra de cualquier lugar y no puede ubicar los puntos de muestreo en el plano. Las calicatas no se hacen de acuerdo
a los requisitos técnicos del Reglamento, generalmente se aprovechan deslizamientos o cortes de caminos para extraer muestras de tierras. Sólo se determina la acidez y no todos los demás datos técnicos que deberían registrarse en
una calicata, como perfil, material parental, microtopografía a medirse con
clinómetro, etc. El número de muestras es muy reducido en relación a la superficie a clasificar.35
En la etapa de gabinete post-campo, el análisis del laboratorio está limitado a medir la acidez (pH) de las muestras. El listado de muestras con su
grado de acidez sirve para cumplir con una formalidad, en la medida que los
puntos del muestreo no pueden ser ubicados en el plano. De esta manera la
información de campo no influye en la determinación de las unidades de clasificación que se van a trazar en el plano de la comunidad. Si el personal técnico tiene a su disposición láminas de radar lateral o fotografías aéreas que
corresponden al área de la comunidad, remarca en éstas lo que a su criterio
podría clasificarse como tierras aptas para el cultivo, pastoreo o uso forestal.
Posteriormente pasa estas líneas al plano de la comunidad, calcándolas directamente de la imágen de radar lateral o de la fotografía aérea, sin hacer las correcciones fotogramétricas necesarias, dado que el Ministerio de Agricultura
no cuenta con instrumentos de restitución fotogramétrica, ni los técnicos sabrían usarlos.
Con este procedimiento técnico la clasificación de tierras resulta bastante arbitraria, de manera que cada entidad o dependencia del Ministerio de
Agricultura obtiene resultados distintos. En diferentes oportunidades se ha demarcado la misma comunidad dos e inclusive tres veces, y cada vez la clasificación de tierras arrojó un resultado distinto. Esto tendría poca importancia para la comunidad, sino fuera por el Decreto Ley 22175, artículo 5 e) que dispone que se otorgue título de propiedad sobre las tierras con aptitud para el cultivo y la ganadería (clasificadas con las letras A, C y P) y contrato de cesión en
uso sobre las tierras con aptitud forestal (clasificadas con las letras F y X). La
clasificación de tierras del Ministerio de Agricultura sin sustento técnico sirve
de base para otorgar unas tierras en propiedad a la comunidad y otras no.
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En la Amazonía las tierras con aptitud agrícola constituyen sólo una
pequeña parte del área total y más aún en las regiones habitadas por los pueblos indígenas que fueron desplazados de las mejores tierras. Sin embargo
cerca de la mitad del conjunto de hectáreas demarcadas a favor de comunidades nativas a nivel nacional fueron clasificadas como tierras con aptitud agropecuaria y la otra mitad como tierras forestales y de protección. Esta cantidad
de tierras con aptitud agropecuaria es exagerada. Por razones que no son técnicas se fuerza la figura de la capacidad de uso mayor de las tierras. El Ministerio de Agricultura “inventa” prácticamente una clasificación de tierras por
capacidad de uso mayor para cumplir con una formalidad administrativa, basada en el diferente status jurídico de las tierras que prescribe la ley.
En el procedimiento de clasificación de tierras no cuenta en absoluto el
uso real que los indígenas dan a sus tierras. En este sentido surge también la
pregunta: ¿Para el hipotético caso que se cumpliera, hasta qué punto sería
apropiado el Reglamento de Clasificación de Tierras para determinar la capacidad de uso de un territorio indígena en la Amazonía? Las categorías de suelos aptos para el cultivo intensivo o permanente, el pastoreo o la extracción
forestal que figuran en el Reglamento, no corresponden a las actividades tradicionales de los pueblos indígenas ni al manejo sostenible del bosque amazónico. Los indígenas amazónicos no son ganaderos, ni el bosque húmedo
tropical es apropiado para esta actividad. La ganadería es una actividad foránea, introducida por las misiones, los colonos o dependencias estatales en algunas comunidades en zonas colonizadas. Según las categorías de clasificación de tierras las actividades productivas indígenas, como la agricultura de
corte y quema con largos períodos de barbecho y menos aún las actividades
de caza, pesca y recolección, no tienen cabida, a pesar de que el artículo 10 a)
de la Ley de Comunidades Nativas reconoce estas actividades.
7. La aprobación del procedimiento de demarcación
En base a la información recopilada mediante la demarcación y clasificación de tierras, la Dirección Regional Agraria elabora los planos, la memoria descriptiva y los informes técnicos, como lo dispone el Reglamento de la
Ley de Comunidades Nativas, artículo 5 b). El topógrafo que ha realizado el
levantamiento topográfico de la comunidad confecciona el plano de demarcación en base a los datos anotados en su libreta de campo y prepara la memoria descriptiva del plano registrando las distancias y los azimut del perímetro asi como los colindantes que pueden ser colonos, otras comunidades na-
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tivas o “tierras de dominio del Estado”. Paralelamente el técnico de clasificación de tierras perteneciente a la Oficina Forestal y de Fauna de la Región
Agraria elabora el plano de clasificación de tierras con su respectivo informe
técnico. El expediente de demarcación es completado con un informe legal y
el proyecto de Resolución Directoral de Aprobación del Plano cuya elaboración está a cargo de la Oficina de Asesoría Legal.
En la medida que intervienen la Oficina de Catastro, la Oficina Forestal y de Fauna y la Oficina Legal, la formación del expediente de demarcación
demora por lo general varios meses. La demora puede ser mayor cuando surgen discrepancias entre las diferentes oficinas de la Dirección Regional o
cuando personas o grupos interesados interfieren. En la mayoría de los casos
madereros o colonos interesados no esperan la aprobación del plano de demarcación para apelar contra la resolución directoral, sino presionan a los
funcionarios de Agricultura para que no aprueben la demarcación o excluyan
determinadas áreas en la fase del trabajo de campo o la elaboración del expediente de demarcación.36
El procedimiento de demarcación termina a nivel regional con la aprobación del plano del territorio comunal por el Director de la respectiva Región Agraria. La Resolución Directoral es puesta en conocimiento de la comunidad y de los demás interesados. Cada uno de los ocupantes en el territorio
comunal es notificado personalmente.37 Además se fijan carteles en el municipio y en la oficina mas cercana del Ministerio de Agricultura. Los interesados tienen un plazo de 30 dias a partir de la notificación para apelar de la Resolución. Si se presentan apelaciones, éstas son resueltas en Lima, por la Dirección General de Reforma Agraria y Asentamiento Rural previo informe de
la Dirección General Forestal y de Fauna38, probablemente de manera desfavorable para la comunidad.39 Si no hay apelaciones, la resolución directoral
queda consentida después de 30 dias y expediente de demarcación es elevado
a Lima, para que continúe su trámite.
En Lima, el expediente recorre nuevamente las diferentes secciones del
Ministerio de Agricultura, como la Subdirección de Comunidades Campesinas y Nativas, la Dirección General de Reforma Agraria y Asentamiento Rural, la Dirección General Forestal y de Fauna, Catastro y Asesoría Legal. Esta
última etapa en Lima toma generalmente más tiempo que la anterior a nivel
regional. El trámite culmina con la expedición de la resolución ministerial
que aprueba el procedimiento de demarcación y dispone que la Dirección General de Reforma Agraria y Asentamiento Rural otorgue el título de propiedad sobre las tierras con aptitud para el cultivo y la ganadería y que la Direc-
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ción General Forestal y de Fauna otorgue el contrato de cesión en uso sobre
las tierras con aptitud forestal.40 La resolución ministerial es publicada en el
diario oficial “El Peruano¨.
Frecuentemente el cumplimiento de este procedimiento no obedece a
razones de trámite administrativo, sino a razones políticas; por ejemplo se firman paquetes de resoluciones antes de elecciones o para el “dia del campesino” el 24 de junio. El otorgamiento del titulo es tratado como una graciosa
concesión del Estado y no como un derecho de las comunidades. Para lograr
que el Ministro dé trámite al expediente que hace tiempo obra en su despacho y firme la resolución, las comunidades tienen que pedir audiencias y presentar memoriales.
Una vez titulada la comunidad, el expediente regresa nuevamente a la
Dirección Regional Agraria. Esta debe entregar una copia a la comunidad y
remitir otra de oficio a la oficina de Registros Públicos para que ésta proceda
a la inscripción gratuita de dominio. En la práctica la inscripción en Registros
Públicos solo ocurre cuando la comunidad interesada se ocupa de ella, ya que
el Ministerio de Agricultura no actúa de oficio. En la medida que se trata de
un Registro de Propiedad, la inscripción sólo abarca las tierras clasificadas como de aptitud agropecuaria sobre las cuales la comunidad tiene un título de
propiedad, y no cubre las áreas clasificadas como forestales, donde la comunidad realiza sus actividades tradicionales de caza y recolección, ya que el Estado sigue siendo propietario de éstas.
Cuando las tierras de una comunidad nativa son “ampliadas”, por
ejemplo para incluir dentro del territorio comunal las viviendas y campos de
cultivo de comuneros que no fueron considerados en la primera demarcación, se repite el mismo procedimiento de demarcación desde el inicio hasta
el fin. El Estado adjudica un segundo predio a la misma persona jurídica que
deberá ser inscrito también en Registros Públicos. La comunidad nativa es entonces titular de dos predios con diferentes documentos para cada uno de
ellos: plano de demarcación, título de propiedad, contrato de cesión en uso.
El procedimiento de demarcación (o ampliación) de comunidades nativas y las diferentes etapas del trámite de los expedientes de titulación de tierras no ha variado en lo esencial, según la descripción del procedimiento empleado en la Región Ucayali a fines de la década de 1980 y principios de la década de 1990 (Gray 1998: 178-182). Las comunidades nativas demarcadas o
ampliadas en este período fueron tituladas en su mayoría entre 1992 y 1996
(Brack Egg 1997: 190-197).
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En 1997 fueron aprobadas en la Región Ucayali tres reservas provisionales para “comunidades nativas en situación de contacto inicial y esporádico” de acuerdo a la Segunda Disposición Transitoria del Decreto Ley 22175.41
8. Una práctica frecuente: el trámite incompleto respecto a las áreas forestales
En muchos casos la Dirección General Forestal y de Fauna no cumple
con otorgar el contrato de cesión en uso sobre las tierras con aptitud forestal,
a fin de que lo suscriba el representante de la comunidad nativa. De esta manera la comunidad carece de este documento que acredita sus derechos sobre
gran parte de su territorio comunal demarcado.
Las irregularidades respecto a las áreas forestales que forman parte de
los territorios de comunidades nativas se han presentado de diferentes maneras:
1. La Dirección General Forestal y de Fauna, en varias oportunidades
no ha cumplido con otorgar el contrato de cesión en uso de las tierras forestales demarcadas a favor de comunidades nativas, a pesar de que lo disponían
las respectivas resoluciones ministeriales de aprobación del procedimiento.
En estos casos, las comunidades han recibido expedientes de titulación incompletos conteniendo solamente el título de propiedad sobre las tierras con
aptitud agropecuaria que no representan más que una fracción del territorio
demarcado. Algunas resoluciones ministeriales no fueron publicadas en el
diario oficial El Peruano, como corresponde.42
2. A partir de 1982, se creó una figura que no se sustenta en ninguna
norma legal: la de “reservar” las tierras con aptitud forestal para futuros “estudios técnicos” a cargo de la Dirección General Forestal y de Fauna, a fin de
determinar el área a ceder en uso “en función del número de familias que
constituyen la comunidad y de sus necesidades de desarrollo”. Esto ocurre en
la última etapa del trámite de titulación en Lima, después de haberse aprobado la demarcación por la Dirección Regional del Ministerio de Agricultura
que la efectuó. Esta figura se viene dando bajo dos modalidades, en los períodos 1982-85 y a partir de 1985 respectivamente:
a) Para algunas regiones o comunidades, las resoluciones ministeriales
emitidas entre 1982 y 1985 aprueban el procedimiento de demarcación con la
salvedad que sólo se refiere a las áreas con aptitud agropecuaria, sobre las cuales se otorga título de propiedad, y “reservan pronunciamiento sobre la demarcación territorial en las áreas forestales, hasta que se concluyan y se aprueben los estudios”. En la medida que el procedimiento de demarcación del te-
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rritorio comunal es uno solo y está representado en un solo plano, únicamente puede ser aprobado o desaprobado en su integridad, pero el Ministerio de
Agricultura ha creado el absurdo de aprobar y no aprobar a la vez el mismo
procedimiento.
Como ejemplos de esta situación tenemos a 13 comunidades nativas
matsiguenkas de la cuenca del rio Urubamba, cuya demarcación sobre un
área total de 242,502.63 hectáreas fue aprobada por la Región Agraria de Cusco en 1980.43 Sin embargo las resoluciones ministeriales emitidas entre 198285 sólo aprobaron la demarcación de 34,907.83 hectáreas correspondientes a
tierras con aptitud agropecuaria, mientras que 206,491.55 hectáreas clasificadas como tierras con aptitud forestal, lo que equivale al 85 % del área demarcada, quedaron en calidad de “reservadas para estudios técnicos” de la Dirección General Forestal y de Fauna.44 Las comunidades de la margen izquierda
del río Urubamba estuvieron con la mayor parte del área demarcada dentro
del Bosque Nacional del Apurímac. Este Bosque Nacional fue anulado en
1988 para ser declarado “Zona reservada del Apurímac” con la finalidad de
realizar estudios para establecer un “Proyecto de Asentamiento Rural Integral
en salvaguarda del ecosistema en su conjunto”.45 Este proyecto de colonización puede ser un motivo para recortar los derechos territoriales de las comunidades presentes en el área. La emisión de las resoluciones ministeriales coincidió también con el inicio de la prospección de gas natural en la margen derecha del rio Urubamba. Si bien la cesión en uso de tierras forestales no limitaría legalmente la facultad de explotar los recursos del subsuelo, el Estado
aparentemente prefiere reducir al máximo el reconocimiento de derechos de
comunidades nativas sobre las tierras comprendidas dentro de concesiones de
hidrocarburos.
El mismo argumento de “reserva para estudios técnicos” como en las
resoluciones para las comunidades del río Urubamba fue empleado también
en la resolución ministerial que aprueba parcialmente el procedimiento de
demarcación de la comunidad ashaninka de Quiteni46 en la cuenca del río
Ene. El territorio de la comunidad de Quiteni había sido invadido por colonos vinculados a un diputado del gobierno de entonces.47
b) A partir de 1985, las resoluciones ministeriales aprueban el procedimiento de demarcación del área total demarcada, tal como está representada
en el plano, pero en algunos casos “reservan” una parte de las tierras forestales del territorio comunal para “estudios técnicos” que la Dirección General
Forestal y de Fauna se propone hacer “en función del número de familias que
conforman la comunidad y sus necesidades de desarrollo”.48 La declaración
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de “áreas reservadas” impide que la comunidad obtenga el contrato de cesión
en uso sobre todas las tierras forestales que forman parte de su territorio demarcado.
Conclusiones
Durante el siglo XIX y la mayor parte del siglo XX el Estado peruano al
igual que otros Estados sudamericanos desconoció por completo la existencia
de los habitantes originarios de la Amazonía, los pueblos indígenas, y por lo
tanto no preveía ninguna medida para la protección legal de sus tierras. El Estado peruano consideraba que las “tierras de montaña” eran baldías, que carecían de otro dueño que no fuese el Estado quien podía disponer de ellas libremente y transferir su dominio a particulares sin restricción alguna.
Sólo en la segunda mitad del siglo XX aparecen algunas normas legales
referidas a los indígenas amazónicos y la demarcación de sus tierras. En el Perú un Decreto de 1957 prevé la “reserva de tierras para selvícolas” y posteriormente dos Leyes, la primera de 1974 y la segunda de 1978, prevén el reconocimiento de “comunidades nativas” como personas jurídicas y la demarcación
de tierras a favor de éstas. La segunda Ley de Comunidades Nativas está vigente actualmente. La aparición de estas normas legales no significa sin embargo un cambio sustancial en la concepción oficial hacia la Amazonía como
territorio por colonizar, ni del status legal de las tierras y los recursos naturales de la región. El Estado se sigue atribuyendo el dominio de los territorios
de la Amazonía y la propiedad los recursos del suelo y subsuelo que se encuentran allí. Mediante la demarcación, el Estado excluye del conjunto de tierras de su dominio ciertas parcelas para transferirlas a grupos de familias indígenas que previamente ha reconocido como comunidades nativas. Las comunidades nativas adquieren solamente la propiedad de las tierras aptas para el cultivo y la ganadería, mas no de las tierras forestales que predominan en
la Amazonía y en las cuales desarrollan sus actividades tradicionales, ya que el
Estado retiene el derecho de propiedad sobre éstas y solamente las cede en
uso.
El concepto agrarista que se refleja en la legislación cuyo objetivo principal es la colonización de la selva con fines agropecuarios hasta donde sea posible y la extraccion forestal en las áreas restantes, se hace mas evidente en el
procedimiento de demarcación de comunidades nativas. Las formas de uso
indígena son mucho menos visibles que la instalación de plantaciones y pastizales y raras veces son considerados como actos posesorios definidos en la
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legislación agraria. Esta es una de las razones por las cuales la demarcación
mayormente se limita a cercar el asentamiento principal y excluye las viviendas y chacras dispersas asi como las áreas de bosque que son aprovechadas de
múltiples formas por los indígenas pero cuyo uso no es evidente para el funcionario que realiza la visita inspectiva con fines de demarcación. El procedimiento de demarcación no está diseñado en función del reconocimiento de
un territorio que un pueblo indígena organiza y aprovecha de acuerdo a sus
propias reglas, sino en función de establecer los linderos entre parcelas colindantes sea con colonos, concesionarios forestales, otras comunidades nativas
o tierras de dominio del Estado. La clasificación de tierras por capacidad de
uso mayor que forma parte del procedimiento de demarcación es completamente ajena a los usos indígenas de las tierras y poco toma en cuenta las particularidades del medio ambiente del bosque amazónico. Sin una visión integral del territorio responde al objetivo de separar las tierras agropecuarias de
las tierras forestales a fin de que el Estado otorgue la propiedad de las unas y
ceda en uso las otras. En muchos casos del Estado no cumple siquiera con la
cesión en uso de las tierras forestales y deja el trámite inconcluso respecto a
estas áreas demarcadas a favor de comunidades nativas. Cabe mencionar que
todo el procedimiento de demarcación, incluyendo él de reconocimiento como comunidad nativa que lo precede, es sumamente largo y engorroso y
cuando haya intereses contrapuestos como frecuentemente ocurre, puede
alargarse indefinidamente. Durante estos largos periodos de espera e inseguridad jurídica, las áreas a demarcar se van reduciendo debido a invasiones o
porque el Estado decide transferir las tierras a terceros.
La experiencia descrita demuestra que la demarcación de tierras indígenas sólo podría ofrecer seguridad jurídica si realmente partiera del reconocimiento del carácter originario de estas tierras de las cuales los pueblos indígenas tienen derechos preferenciales ante cualquier otra entidad o persona incluyendo al Estado. Este derecho debería incluir la facultad de los pueblos indígenas de organizar y administrar sus territorios según sus propias normas y
prácticas, especialmente de usar las tierras y los recursos naturales de acuerdo
a sus tradiciones culturales y prácticas productivas. El Estado debería limitarse a reconocer los derechos originarios indígenas sobre la tierra proporcionando la debida seguridad jurídica contra terceros pero dejando a los pueblos
indígenas la facultad de tomar sus propias decisiones sin imponer las reglas.
La realidad sin embargo va en sentido contrario. A pesar de la ratificación del
Convenio 169 de la Organización Internacional de Trabajo sobre pueblos indígenas en 1994, el marco legal interno en el Perú se ha vuelto más desfavora-
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ble, debido al recorte de las garantías constitucionales para comunidades
campesinas y nativas y de las normas de protección ambiental, asi como promulgación de una nueva legislación de tierras, de minería y de hidrocarburos
de corte neoliberal.49
Notas
1

2

3
4
5

6
7
8
9
10

11
12
13
14
15
16

El presente artículo se basa en un estudio sobre los derechos territoriales de los pueblos
indígenas de la Amazonía peruana que recibió el apoyo financiero de la Comisión para el Desarrollo de la Academia Austríaca de Ciencias.
Durante la década de 1990 el Estado peruano suscribió más de 40 contratos con consorcios de empresas petroleras que se superponen a los territorios indígenas de la Amazonía. Sobre la legislación de hidrocarburos y las concesiones petroleras en los territorios indígenas de la Amazonía ver Ludescher 2001a.
Artículo 16 del Reglamento de la Ley 1220, del 11 de marzo de 1910 (Ministerio de
Agricultura 1956: 51)
Resolución Suprema Nº 97 del 24 de abril de 1957 (Ministerio de Agricultura 1961: 28).
Sólo 19 artículos del Decreto Ley están dedicados a Comunidades Nativas, en cambio
los 55 artículos restantes, principalmente aquellos comprendidos en el Título III, norman el régimen de tierras de dominio del Estado, de dominio privado y las adjudicaciones de tierras.
Acerca del concepto de “comunidad nativa” ver Ludescher 1986.
Decreto Ley 20653, artículo 7 y Decreto Ley 22175, artículo 8.
Decreto Ley 20653, artículo 9 b) y Decreto Ley 22175, artículo 10 b).
Decreto Supremo 003-79-AA del 25 de Enero de 1979.
En 1990 en Ministerio de Agricultura declaró un área de 443,887 hectáreas colindantes
con el Parque Nacional del Manu como “Reserva del Estado” para los “grupos nativos
Kugapakori y Nahua” (Resolución Ministerial Nº 046-90-AG/DGRAAR del
14/02/1990). En el ámibito de la reserva consorcios de empresas petroleras están explotando los yacimientos de gas natural mientras que misiones católicas y evangélicas conjuntamente con antropólogos de las petroleras intentan nuclear a los indígenas en “comunidades nativas”.
El Decreto Ley 21147 fue derogado por la Ley 27308, Ley Forestal y de Fauna Silvestre,
del 15 de julio de 2000.
Por ejemplo la Reserva Nacional de Paracas comprende la zona desértica de la peninsula de Paracas y la zona marina contígua.
Resolución Ministerial 00957-77-AG/DGFF del 06/06/77 y Resolución Ministerial
01072-79-AA/DGFF del 02/11/79.
Artículo 85 del Decreto Ley 22175.
Resolución Suprema 442 del 9 de octubre de 1963.
Plano en escala de 1: 500,000 “Bosque Nacional del Apurímac”, elaborado por el Ministerio de Agricultura, Dirección General de Forestal y Caza, Dirección de Recursos Naturales, Lima, setiembre de 1973.
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La comunidad del “Gran Avireri” integrada por 8 asentamientos ashaninkas desde Otari en la margen derecha del río Apurímac hasta Quimaropitari en la margen derecha
del río Ene fue demarcada con 36,000 hectáreas en 1975 por topógrafos de la Región
Agraria de Ayacucho según las indicaciones de la comunidad. Los técnicos elaboraron
los planos de demarcación de acuerdo al trabajo de campo realizado, sin embargo la
comunidad no fue titulada. Sólo en 1983 se titularon en esta área 3 comunidades nativas no colindantes: Otari, Gran Shinongari y Quimaropitari, cuyas parcelas suman
8,733 hectáreas.
Resolución Suprema 0186-88-AG/DGFF del 28 de abril de 1988, deja sin efecto la Resolución Suprema 442 del 9 de oactubre de 1963 que creó el Bosque Nacional del Apurímac.
Ley 26505, Ley de Promoción de la Inversión en las Actividades Económicas en las Tierras del Territorio Nacional y las Comunidades Campesinas y Nativas, del 17 de julio
de 1995.
Decreto Ley 20653, artículo 6° y Decreto Ley 22175, artículo 7°.
Decreto Supremo 003-79-AA del 25 de Enero de 1979.
Decreto Ley 20653, artículo 9 y Decreto Ley 22175, artículo 10.
En el caso de la comunidad ashaninka de Pangá, demarcada y titulada en 1975, no se
incluyó el área entre el río Pangá y el río Satipo donde se ubica el centro poblado de la
comunidad. En la década de 1980 se demarcó en dos oportunidades la “ampliación”
que corresponde a dos tercios del territorio comunal, pero el Ministerio de Agricultura no otorgó el título, posiblemente por la interferencia de 6 colonos integrados a la comunidad por influencia de un funcionario.
Ello ocurrió en varias comunidades ashaninkas del río Tambo. Se demarcaron ampliaciones en la década de 1980, pero éstas no llegaron a titularse.
Por ejemplo en el caso de la comunidad ashaninka de Shanqui, provincia de Satipo, el
topógrafo al demarcarla, midió a pedido de ésta los cultivos de los colonos de unas 30
hectáreas y se llegó a un acuerdo interno que los colonos no expandirían más sus plantaciones. Esta medición solo se hizo en el campo, la parcela del colono no fue dibujada
en el plano de demarcación de la comunidad de Shanqui, ya que jurídicamente la comunidad es propietaria de todo el territorio, inclusive de la parcela del colono.
En el caso del Río Ene, la invasión de asociaciones de colonización con el apoyo del Ministerio de Agricultura de Ayacucho a partir de abril de 1979 tuvo como efecto la suspensión del procedimiento de demarcación a favor de las comunidades ashaninkas por
la Dirección Regional Agraria de Huancayo, en octubre de 1979; se inició un nuevo
proceso de demarcación en 1982 en el cual fueron adjudicadas a los colonos las áreas
que habían ocupado.
En 1979 la Cooperativa Agraria de Servicios de Satipo (COSAT) formó el Comité Especializado de Colonización “Paraíso Terrenal” para colonizar 500,000 hectáreas en la
margen derecha del Rio Tambo; sin embargo la resistencia de la población ashaninka
impidió que los colonos tomen posesión. El procedimiento de demarcación prosiguió
y las comunidades nativas fueron tituladas en 1982.
Este fue el caso de la comunidad nomatsiguenka de Mazaronquiari en el distrito de
Pangoa, provincia de Satipo, demarcada primero con un área mayor que no fue aprobada; y demarcada nuevamente varios años después, recortándose la parte del territo-
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rio que estaba comprendida en el contrato forestal. Mazaronquiari fue titulado en 1987
en base a la segunda demarcación con el territorio recortado con 15,630 hectáreas.
Caso de la comunidad ashaninka de San Jacinto de Shaoriato, provincia de Satipo, demarcada en 1981 y titulada en 1986. La demora de debió a la superposión de 5 contratos de extracción forestal.
Ello ocurrió en el caso de la comunidad ashaninka de Chamiriari, provincia de Satipo.
Las comunidades del río Ene y alto río Tambo fueron demarcadas de nuevo entre los
años 1982 y 1983 por otra entidad del Estado, el Proyecto Especial Pichis Palcazu, debido a que los titulares de los contratos forestales habían perdido el interés por la no
factibilidad. Sin embargo el retraso en la demarcación de las comunidades ashaninkas
ocasionó el avance de las asociaciones de colonización provenientes de Ayacucho y la
expulsión de las comunidades de la mayor parte de las riberas del río Ene.
El levantamiento topográfico de la comunidad ashaninka de Shaoriato de 3000 hectáreas con un perímetro de 30 kilómetros demoró 8 días y demandó la mano de obra de
todos los hombres adultos en la limpieza del perímetro y de las mujeres en la preparación de alimentos.
La comunidad ashaninka de Gloriabamba fue demarcada dos veces dado que la primera vez no cerró el polígono en el plano a pesar de que el trabajo topográfico fue bien
hecho.
Reglamento de Clasificación de Tierras, Decreto Supremo 0062-75-AG (22/01/1975).
Por ejemplo para la clasificación de tierras de la comunidad de Shaoriato de más de
3000 hectáreas se tomaron sólo 3 muestras.
Las asociaciones de colonización que habían invadido el territorio ashaninka del río
Ene a partir de abril de 1979 con el apoyo de la Dirección Regional Agraria de Ayacucho, presionaron con éxito a la Dirección Regional Agraria de Huancayo cuando demarcó las comunidades nativas del río Ene en octubre del mismo año, a fin de que excluya las áreas que habían ocupado o pretendían ocupar. Sin necesidad de apelación, se
recortó el área demarcada a favor de las comunidades y las asociaciones de colonización quedaron como colindantes.
Decreto Supremo 003-79-AA, artículo 5 c)
Decreto Supremo 003-79-AA, artículo 5 d)
La oposición de los titulares de contratos forestales, aun cuando no presentaron apelaciones formales, llevó a anulación del procedimiento de demarcación de las comunidades ashaninkas del río Ene y alto Tambo en 1980. El Ministerio de Agricultura justificó
esta medida con que la Dirección General Forestal y de Fauna no había participado en
la demarcación.
Decreto Supremo 003-79-AA, artículo 5 e)
Reserva del Alto Purús, Reserva Ishconahua y Reserva Murunahua (Gray 1998: 206209).
Varias comunidades ashaninkas del río Tambo demarcadas en 1979 no recibieron contratos de cesión en uso para las tierras forestales. Algunas resoluciones ministeriales
que aprueban la demarcación de estas comunidades en 1982 no fueron publicadas en
el diario oficial.
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Son las comunidades de Puerto Huallana, Nueva Luz, Camaná, Nueva Vida, Nuevo
Mundo, Kitepampani, Timpia, Mayapo, Carpintero-Kirigueti, Camisea, Cashiriari, Ticumpinia y Estrella de Alto Sangobatea.
Resoluciones Ministeriales publicadas en el Diario Oficial “El Peruano”: Nº 851 y 853
de 1982; Nº 307,429, 494, 503, 666, 1159 y 1163 de 1983; Nº 374, 378 y 381 de 1984; Nº
88 de 1985.
Resolución Suprema 0186-88-AG/DGFF del 28 de Abril de 1988.
De 15,144.62 hectáreas demarcadas a favor de Quiteni, la Resolución Ministerial 23684-AG/DGRAAR del 23 de Abril de 1984 aprueba solamente 948.88 Hás. con aptitud
para el cultivo.
José Parodi de Acción Popular.
En esta situación está la comunidad ashaninka-kakinte de Tsoroja, ubicada en las nacientes del río Poyeni, margen derecha del río Tambo (Resolución Ministerial 1268-90AG/DGA del 18 de octubre de 1990).
Ver Ludescher 2001b.
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UNA COMPOSICIÓN
DE DIFERENTES FACTORES:
La imagen del indígena entre teorías
científicas, experiencias personales y contextos
sociales en la obra de Th. Koch-Grünberg

Michael Kraus
Resumen. Se demostraran las diversas influencias que actúan en la impresión que tiene un
estudioso de los indígenas sudamericanos utilizando el ejemplo de Theodor Koch-Grünberg
(1872-1924). El análisis de diferentes textos revela la dependencia contextual de sus respectivos contenidos: así, Koch-Grünberg, enfatiza, en sus clases universitarias (de acuerdo al pensamiento evolucionista de la época), las diferencias entre culturas; mientras que en conferencias publicas resalta, basándose en su propio trabajo de campo, la igualdad del género humano.
La investigación muestra que un análisis exclusivamente inmanente al texto de la estrategia
con la que un autor intenta persuadir al lector de sus conclusiones, no es tan convincente para la intelección de la interpretación de una cultura diferente como lo es el análisis de la situación epocal y cultural en la cual fueron hechas estas conclusiones.

Los anteojos de la propia cultura1
En su libro sobre la segunda expedición científica llevada a cabo en la
región del Xingú, en el Brasil central (1887/1888), Karl von den Steinen observa que su impresión de la desnudez de los indígenas fue una impresión relativa con respecto a las normas de uso del vestido y al sentido del pudor de
su propia cultura. Los veía desnudos porque los miraba a través de “los anteojos de su propia cultura” (Steinen 1894: 65).2 Los primeros etnógrafos alemanes de la Amazonía hacen referencia, en diferentes pasajes, a la exigencia de
quitarse estos ‘anteojos’ y presentan una formulación temprana en la reivindicación de un acercamiento a la perspectiva de los nativos.
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Theodor Koch-Grünberg con makuna, yabahana y yahuna en el bajo Apaporis
(1905, Foto K. Grünberg, en posesión del Instituto de Antropología de la Universidad de Marburgo).

Sin embargo, los valores interiorizados de la propia cultura no se dejan
quitar tan fácilmente como un par de anteojos. Muchas veces son inherentes
a los seres humanos de manera inconsciente y tiñen la valoración que formulamos de nuestro entorno. Dan Sperber se refiere a este problema, cuando indica que es imposible describir adecuadamente un fenómeno cultural - como
una elección, una misa, un partido de fútbol - sin tomar en consideración los
conceptos de los participantes. En la realidad estos conceptos no se pueden
observar de manera simple, son interpretados y comprendidos intuitivamente (Sperber 1989: 20 s.).
La tarea del etnógrafo, para Sperber, es explicar representaciones culturales, y eso significa describir los factores que condicionan la selección de ciertas representaciones y su divulgación en un grupo. El etnógrafo debe mostrar
cómo la experiencia en los seres humanos está determinada por su pertenencia a un grupo social determinado (Sperber 1989: 60). Las experiencias de los
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nativos y la forma como el etnógrafo percibe a este grupo están influenciadas
por su pertenencia a un grupo social específico. Los ‘anteojos’, con los que como médico y etnógrafo alemán, Karl von den Steinen observó a los indígenas
al final del siglo XIX, se distinguen de los ‘anteojos’ de otra persona de ese siglo, como, por ejemplo, de un misionero inglés o un colono brasileño, al igual
que los de otros etnógrafos de otra época y de otro origen cultural. Las experiencias concretas y los datos recopilados son registrados dentro del marco de
la propia concepción del mundo que tiene el investigador, tanto en el campo
como en el gabinete. En consecuencia, para poder interpretar las observaciones de un investigador, es necesario conocer la perspectiva específica cultural
con la que mira a otra cultura.3
A continuación mostraré estos aspectos en el etnográfo Theodor KochGrünberg (1872-1924) y analizaré ‘los anteojos’ con los que miraba a los indígenas en su época. Junto a una determinación de la posición de Koch-Grünberg, se trata de ilustrar los diferentes contextos que influyen en la presentación de la cultura investigada y cómo estos contextos deben ser considerados
para un entendimiento de las manifestaciones respectivas. La pura interpretación inmanente del texto sobre un texto particular, como sucedía en algunas
contribuciones de la discusión “writing Culture”, frecuentemente no resuelve
esta tarea.4
Entre 1898 y 1924 Theodor Koch-Grünberg realizó cuatro viajes a
América del Sur con el fin de estudiar las culturas indígenas. Sus obras “Zwei
Jahre unter den Indianern. Reisen in Nordwest-Brasilien 1903/1905” y “Vom
Roroima zum Orinoco. Ergebnisse einer Reise in Nordbrasilien und Venezuela in den Jahren 1911-1913 ” pertenecen a los estudios pioneros de la etnografía amazónica. En estos relatos de viaje, el científico hace descripciones de personas concretas, posibilitando al lector un análisis de la situación social respectiva; de los intereses de los participantes y de las relaciones del poder entre el investigador y los indígenas en el momento del contacto. Todos estos aspectos, sin lugar a dudas, influyeron en la descripción de los indígenas. Sin
embargo, aquí eligiré otro camino para aproximarme a este autor (los relatos
de viaje juegan un papel secundario).
Para entender la antropología del etnógrafo Koch-Grünberg, analizaré
las “generalizaciones interpretativas” (Sperber 1989) que dominan varios de
sus textos y manuscritos. En un primer paso presentaré dos grupos de textos,5
en los que el investigador hace recapitulaciones generales de sus experiencias
concretas y de sus opiniones. En las obras póstumas6 de Koch-Grünberg se
encuentran algunos manuscritos de discursos que pronunció entre 1909 y
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1923. Entre estos manuscritos se pueden distinguir dos grupos: disertaciones
académicas (universitäre Vorlesungen) y conferencias públicas (öffentliche Vorträge). Los manuscritos actualmente conservados de las disertaciones académicas nos facilitan descubrir el punto de vista teórico de este científico, que
preferentemente trabajaba de una manera muy descriptiva. Los manuscritos
de las conferencias públicas ponen en claro la imagen del indígena que el etnólogo quería transmitir al público no profesional de su propia sociedad en
aquella época. Contrariamente a las monografías conocidas, estos manuscritos no se refieren a personas concretas. Cada grupo en el texto, representa respectivamente un resumen general de las convicciones del científico.7
En un segundo paso investigaré hasta qué punto las convicciones que
Koch-Grünberg ya había expresado antes de su primer viaje a América del Sur
se hallan aún presentes en los textos posteriores. En ese contexto entraré en
algunos detalles de los relatos de viaje. ¿En qué medida las nuevas experiencias amplían las viejas categorias; hasta qué punto están integradas en el marco de las convicciones existentes? En conclusión resumiré los resultados de la
comparación de estos grupos en los textos y mencionaré factores constitutivos que afectaban la representación que Koch-Grünberg nos ofrece de los indígenas.
Disertaciones académicas y conferencias públicas: la imagen del indígena
después del trabajo de campo
Las disertaciones académicas que Koch-Grünberg expuso en las universidades de Freiburg y Heidelberg eran, para los estudiantes, la entrada al
campo investigativo de una nueva disciplina. Cuando el científico se graduó
como catedrático en Freiburg en 1909, la Etnología estaba establecida en Alemania solamente en los museos, mientras que ya había algunas cátedras universitarias, pero no existía ningún instituto permanente de etnología.8
La estructura de las disertaciones académicas - se trata de cinco manuscritos con los temas: “comienzos del arte”, “máscaras y bailes de máscaras”,
“economía”, “comienzos de la religión” y “mitos y leyendas” (VK Mr D.I.6 D.I.10) - se realiza en una forma muy parecida. Los datos etnográficos mencionados son incorporados en un modelo abstracto evolucionista escalonado.
En la disertación sobre el arte, por ejemplo, Koch-Grünberg quiere “descender” a los orígenes (Uranfänge) de la vida intelectual del ser humano, para entender de una manera mejor el arte moderno. Para él, las formas artísticas
“ideoplásticas” predominan en el arte de los pueblos primitivos (Naturvöl-
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ker). En consecuencia, formas “fisioplásticas” corresponden a pueblos más
avanzados. El arte primitivo es considerado como el estado infantil del arte,
que se debe haber desarrollado a partir de garabatos, pasando sobre un estado realista al naturalismo.
Un modelo evolucionista se encuentra también en la disertación académica sobre máscaras. Koch-Grünberg cita ideas sobre espíritus y alianzas de
hombres como causa del origen de las máscaras, en un contexto religioso.
Ubica estas máscaras, que personifican una idea religiosa, en un grado cultural superior. En la disertación sobre religión se encuentra los grados sucesivos
de magia cercana (Nahzauber), magia de comienzo9 (Anfangszauber) y magia
lejana (Fernzauber). Los actos pasionales subjetivos forman el estado inferior
de la magia. Koch-Grünberg habla de la “concepción confusa de la relación
causa- efecto”, que es la base de los actos de magia de los pueblos primitivos.
Al prinicpio, el hechicero (Zauberarzt) no engañaba, porque él mismo creía
en las ceremonias que ejecutaba. Pero posteriormente buscaba concientemente ampliar su poder sobre un público crédulo.10
En la disertación académica sobre mitos y leyendas, Koch-Grünberg
caracteriza la concepción religiosa de varias etnias como “demonología”, es
decir como una forma de veneración a los antepasados dictada por el miedo,
que representa otra vez un grado inferior de la religión, que en este estado todavía carecía de un contenido ético. Los pueblos menos desarrollados se imaginan la vida después de la muerte como la continuación idéntica de la vida
en la tierra, mientras que pueblos más avanzados poseen una doctrina de venganza por causa de la necesidad de una justicia de compensación.11
Según la convicción de Koch-Grünberg, todos los pueblos han recorrido los mismos grados de desarrollo y este paralelismo del desarrollo cultural
de los seres humanos es, para él, el resultado “más importante de la investigación etnológica reciente”.12 Varias veces se encuentra la concepción de que en
“los mismos grados culturales de los diferentes pueblos del mundo se pueden
desarrollar las mismas ideas y se las puede expresar en formas iguales o parecidas.”13 Sin embargo, este desarrollo ascendente de la cultura humana no es
un proceso irreversible. “Hay europeos degenerados en un sentido moral que
son inferiores a los pueblos más primitivos”, dice en su disertación sobre etnología económica.14 Sobre todo la primera guerra mundial le mostró “la
triste capacidad” de todos los seres humanos, de ser “parecidos a un animal”,
una opinión que se encuentra, a partir de este tiempo, también regularmente
en su correspondencia.15
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Koch-Grünberg se refiere a Europa en varios lugares de sus disertaciones. Según su opinión, en cada grado cultural superior se conservan algunas
supervivencias (Überbleibsel) de los grados recorridos.16
Sin equiparar a los pueblos primitivos completamente con niños europeos, les atribuye una facultad intelectual que es muy parecida a la infantil.
Asevera además que los indígenas son incapaces de separar lo espiritual de lo
corporal, es decir, que no se pueden imaginar el alma sin atributos físicos. Es
interesante aquí que añada la nota adicional de que “también la mayor parte
de nuestra población inferior” pertenece a los primitivos que poseen esta concepción.17
La raza, subraya Koch-Grünberg, no tiene nada que ver con el grado de
la civilización. En cada raza hay pueblos que poseen más y pueblos que poseen menos cultura. El hecho de que un pueblo se encuentre en un grado inferior no es ningún indicador de su inferioridad intelectual. Todos los pueblos
son susceptibles de desarrolarse. Como argumentos esgrime la existencia universal del lenguaje, de la religión, del fuego, de armas y de herramientas.18 Para él no existe una oposición absoluta entre pueblos primitivos (Naturvölker)
y pueblos civilizados (Kulturvölker). Todos los pueblos estuvieron un día en el
mismo nivel cultural, respectivamente de la “incultura”, todos pasaron por un
estado salvaje y llegaron por caminos paralelos a diferentes niveles de su formación cultural. Por eso “sólo significan diferencias graduales y no diferencias esenciales, como muchas veces todavía se supone.”19 En todo el mundo
no hay ningún pueblo sin cultura y si algunos pueblos “culturalmente forman
una capa inferior que la de nosotros, su disposición natural en líneas generales es la misma que la nuestra.”20
Para Koch-Grünberg, el término “Naturvölker” (pueblos primitivos)
significa explícitamente un término cultural. No utiliza esta palabra, típica de
aquella época, porque estos pueblos “viven en una relación más estrecha con
el medio ambiente, sino porque viven en mayor grado bajo la presión de la
naturaleza” (unter dem Naturzwang), es decir viven en una dependencia mayor de la naturaleza que los pueblos civilizados. Pero su disposición natural es
la misma.
También la cultura de los pueblos primitivos ha recorrido un desarrollo muy largo hasta alcanzar el estado actual, y el más primitivo de los pueblos
modernos tiene una distancia mayor de falta de cultura completa que de
nuestra alta cultura “de la cual presumimos infinitamente.”21 Concluye sobre
la diferencia entre los pueblos: “Es únicamente la verdadera cultura interna la
que es capaz de fijar una frontera entre nosotros y los pueblos primitivos.”22
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Las conferencias públicas muestran una estructura completamente diferente. No presenta Koch-Grünberg detalladamente las diferentes etapas de
civilización, ni se refiere a otro material que el de sus propias expediciones. En
su lugar describe las experiencias de sus viajes, hace digresiones sobre el ambiente natural y la fauna amazónica y se concentra consecuentemente en la
descripción de los indígenas visitados. Como ya he dicho en la introducción,
no mencionaré datos etnográficos en particular, sino que me limitaré a sus generalizaciones y valoraciones sobre los indígenas visitados. En las conferencias que siguieron a su expedición al alto Río Negro (1903-1905), muestra a
los indígenas de una manera positiva y casi pura. Las personas visitadas son
descritas como “bondadosas”, “amables” y “complacientes”. Sobre su tiempo
en el Río Apaporis cuenta, por ejemplo, que a pesar de su apariencia física salvaje y sus armas homicidas, pasaba en “las limpias malocas” de estos “pretendidos salvajes ” agradables y valiosos días para sus estudios (VK Mr D.I.1). Regularmente acentúa la moralidad de los indígenas desnudos y semi-desnudos.
Casi no había querellas entre ellos. La convivencia de los indígenas era armoniosa. Sus cabañas no sólo eran unas casas, sino “hogares” que no carecían de
“poesía” (VK MR D.I.2b).
Las características que podían confirmar prejuicios del oyente sobre el
estado salvaje de los indígenas son relativizadas: Si matan, entonces es sólo
por venganza justificada. Koch-Grünberg condena la actitud de muchos blancos, que se sienten superiores por el color de su piel. Critica la explotación del
indígena que observó en varios lugares. Atribuye características negativas de
los indígenas al contacto con los blancos. Subraya que fue asaltado durante su
viaje solamente por brasileños, pero nunca por indígenas. Frecuentemente
destaca la limpieza de las malocas indígenas en contraposición con las viviendas de los campesinos alemanes.
Un poco más ambigua es la imagen que Koch-Grünberg da en sus conferencias posteriores a su tercer viaje que lo llevó “del Roraima al Orinoco”
(1911-1913). También aquí describe en primer lugar la vida aldeana como
idílio, como convivencia armoniosa “que alegra mucho al espectador” (VK
MR D.I.3). Varias mujeres casadas comparten, por ejemplo, sin conflictos un
fogón, lo que “apenas sería posible en la Europa ‘civilizada’”(VK MR D.II.4).
Califica como “placer estético” ver como un indígena pescador tensa cada
músculo de su hermoso cuerpo desnudo (VK MR D.I.3). Subraya el efecto curativo de los remedios indígenas. Destaca su confiabilidad y su tenacidad.
Compara el sabor de ciertas hormigas con el de las galletas navideñas y alaba
el sabor agradable de la comida indígena. También se encuentran generaliza-
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ciones negativas, como la crítica a la embriaguez y al trato cruel de los animales. Menciona a los robos como característica de las tribus bélicas. En contraposición con la limpieza de los aldeas en la región del Río Negro, destaca la
suciedad, el humo, el polvo y la oscuridad cuando describe las chozas yekuana.
Concluye que, debido al desprecio y los conocimientos superficiales,
aún se escriben muchas cosas falsas sobre los indígenas. Los seres humanos
allá son tan diferentes como la gente aquí y hay personas malas y buenas. Tribus que todavía no conocen la civilización blanca normalmente son bondadosas en el primer encuentro. Al contrario del carácter alegre y amable de los
indígenas que viven en sus aldeas de manera tradicional, los indígenas europeizados que viven en las ciudades son recelosos y cerrados. Es la influencia
externa la que transforma a los indígenas en caricaturas de la civilización y es
por causa de la codicia blanca que esta raza “inteligente, educable y amable”
perece (VK Mr D.I.4).
Se ve que tanto las disertaciones académicas como las conferencias públicas contienen una serie de valoraciones que a primera vista no parecen fáciles de combinar. Mientras en las disertaciones académicas el investigador
adoptó sus resultados a un marco ya preexistente y bien aceptado en gran parte de la comunidad científica de aquella época, en sus conferencias públicas
sus experiencias y conclusiones personales fueron la base de su presentación.
Mientras Koch-Grünberg repite en sus lecciones académicas convicciones
evolucionistas, construye en sus conferencias conscientemente una imagen
positiva del indígena para afrontar actitudes negativas y prejuicios de sus
oyentes. En la universidad discute preferentemente las diferencias entre los
hombres, y en las conferencias públicas, en cambio, subraya su igualdad.
Mientras los indígenas en las disertaciones estrictamente académicas de la
universidad están en un grado más bajo de la civilización y son categorizados
como inferiores a los europeos - o por lo menos a los europeos educados - en
las conferencias populares aparecen regularmente como hombres mejores,
cuyos lados negativos casi exclusivamente son calificados como efectos de la
divulgación de influencias nocivas de la civilización europea o brasileña.23
Procedencia y estudios de gabinete: la imagen del indígena antes del trabajo de campo y durante el mismo
Lo que he expuesto anteriormente han sido ejemplos para generalizaciones interpretativas que se encuentran en los manuscritos de Koch-Grün-
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berg. Mientras que en sus relatos de viaje, experiencias y personas concretas,
muestra al lector la complejidad problemática del contacto intercultural de
un estudio de campo, se limita en estos discursos a aspectos que para él, son
característicos de los indígenas en general, después de una abstracción de la
situación particular. Elige aspectos determinados para transmitir la imagen
que quiere dar a su público específico, es decir que el tipo de presentación dependía del auditorio.
Por supuesto, sus explicaciones representan las experiencias de sus viajes a la Amazonía. Las experiencias más positivas en la expedición al Río Negro (1903-1905) generaron la caracterización amable de los indígenas en las
primeras conferencias. La expedición del Roraima al Orinoco se dividió en
dos partes distintas: Los días armónicos en Koimélemong (Roraima) y las
enormes dificultades que enfrentó con los yekuana. Estas experiencias causaron que la representación positiva de las primeras conferencias fuera complementada por una representación posterior ambivalente.
Sin embargo, el análisis de más textos pondrá en claro que no sólo las
experiencias durante el trabajo de campo determinaron la imagen del indígena de Koch-Grünberg. Para demostrar este punto aduciré aspectos que datan
de la época en que el investigador carecía todavía de experiencias personales
con los indígenas. Se deduce que el marco dentro del cual se llevan a cabo las
valoraciones ya existía en parte antes del trabajo de campo. Más adelante
quiero poner en evidencia con qué convencimiento partió Koch-Grünberg
para América del Sur.
Para esto fue determinante la existencia de dos artículos que KochGrünberg redactó con anterioridad a su primera expedición. Aquí se manifiestan diferentes ideas sobre los indígenas, que ya se habían formado en Alemania.24 En 1899 apareció su primer ensayo sobre la antropofagia, y un año
más tarde publicó un artículo voluminoso sobre el animismo de los habitantes autóctonos de América del Sur. Utilizando la literatura con informaciones
etnográficas, Koch-Grünberg trató de demostrar la idea de que para los indígenas de Sudamérica, el motivo decisivo para la antropofagia era la sed de
venganza, y que los sueños eran el punto de partida para sus concepciones sobre las almas y espíritus.
La tendencia a generalizar en estos artículos es mayor que en los trabajos posteriores. Habla con frecuencia sobre “los salvajes”, “los primitivos”, “los
sudamericanos”, “los indígenas de Brasil” etc. Una diferenciación entre pueblos distintos tiene lugar en lo que atañe a las referencias, pero no con respecto a las conclusiones. Ya en estos trabajos tempranos, Koch-Grünberg sostie-
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Danza fálica cubeo, (Rio Cuduiary, 1904)
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ne opiniones que se encuentran asimismo en las disertaciones académicas
posteriores a sus trabajos de campo. Ya dice aquí que los indígenas poseen un
concepto del alma, pero no se hacen una idea verdadera de la diferencia entre
el cuerpo y el alma. Lo inmaterial del alma pasa por encima de su capacidad
intelectual (Koch 1899: 78, 82; Koch 1900: 7, 83). Los conceptos de las almas
de los indígenas son descritos como infantiles. Los indígenas no se rompen la
cabeza, reflexionan poco sobre las causas. Como “grandes egoístas” no tienden al sentimentalismo y a la compasión hacia otros (Koch 1900: 2, 48). Contrariamente al hombre intelectual que sabe racionalizar sus sueños, el “ingenuo hombre primitivo” tiende a creerlos (Koch 1900: 2, 23, 51). La confianza
en los hechiceros también muestra su credulidad. El hechicero en principio
no engaña a la gente, porque cree en las ilusiones de los sentidos. Pero posteriormente despliega estas ilusiones conscientemente para mejorar su argumentación. Koch-Grünberg denomina los métodos curativos de los indígenas
como charlatanería (Koch 1900: 4, 18, 42).
En el artículo sobre animismo se encuentran conceptos evolucionstas,
por ejemplo en la aseveración que ciertos indígenas cristianizados “todavía”
se hallan cautivos de determinadas concepciones. Se encuentra aquí una teoría sobre grados de civilización en cuanto a las nociones del más allá de los indígenas: La idea de una continuidad de la vida terrenal en el más allá sirve como argumento para un grado inferior de civilización, la existencia de una teoría de la venganza como indicio para un grado de civilización superior. Niega
la existencia de una teoría ética de la venganza, que significaría otro grado superior, que según él no existía en toda Sudamérica (Koch 1900: 20f., 131ss).
La religión de los indígenas es descrita como “demonología” creada por el
miedo: es el temor el que crea la fe en los espíritus y la veneración de sus antepasados (Koch 1900: 24, 33-35, 52s., 99).
Además, en estos primeros textos se nota la tendencia a que el objetivo
del estudio de culturas ajenas es entender el comportamiento y no condenarlo. A veces, Koch-Grünberg verdaderamente se inclina por una comprensión
de las costumbres indígenas. Desde nuestro punto de vista, estas parecerían
crueles, pero no se debe condenar estas conductas, porque tienen su sentido
cultural. En este contexto menciona, por ejemplo, el homicidio de ancianos y
enfermos (Koch 1899: 78, 84, 87).
Si se compara estas exposiciones con los manuscritos de las disertaciones académicas, se pone de relieve que las ideas básicas del autor sobre los indígenas, sus modos de pensar y sus nociones, ya existían antes de la primera
expedición. Ciertas convicciones tempranas no fueron modificadas por la ex-
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periencia de campo, sino que permanecieron constantes en su pensamiento.25
En los casos referidos, los fenómenos observados fueron interpretados dentro
de estos conceptos preexistentes, sin cambiarlos ni ampliarlos.
Estas ideas mencionadas fueron un resultado de los estudios de la bibliografía científica. Otro factor que no se debe omitir al examinar su opinión
sobre los indígenas es su propia procedencia cultural:
Theodor Koch-Grünberg nació el 9 de Abril de 1872, unos 15 meses
después de la proclamación del Imperio Alemán (Reich). Creció en una pequeña ciudad de provincia26 como hijo de un pastor protestante. Después de
cursar sus estudios primarios, estudió filología clásica, alemán, geografía e
historia, y luego se desempeñó como profesor en establecimientos de enseñanza media. Durante su juventud leyó con entusiasmo el “Globus” (Anonymus 1934: 6), una revista que popularizó a un nivel comprensible temas etnológicos y geográficos. La lectura regular en su tiempo libre, tanto como su
profesión y la profesión de su padre ya remiten de manera típica e ideal al ambiente de la burguesía académica alemana, caracterizada por determinados
valores y su educación superior.27 Este ambiente fue muy marcado en la vida
cultural de Alemania en el siglo XIX. Se presenta de una manera muy heterogénea desde el punto de vista socio-económico, por estas razones varios historiadores y sociólogos intentan definirlo por factores culturales. Sus características son, entre otras, una actitud positiva frente al trabajo, el énfasis en la
educación, el respeto de las ciencias, conceptos fijos de la vida familiar y de la
distribución de los roles según el sexo, como también ideas determinadas sobre orden y autoridad, limpieza y sexualidad etc.28
Comparando estas valoraciones específicas culturales con lo expuesto
anteriormente sobre la vida indígena, se ve que son ellas las que forman el
marco para la descripción. La valorización de algunos pasajes en las conferencias citadas29 muestra una semejanza que en gran parte concuerda con la vida del salón de esta época: El prototipo es limpio y ordenado, los niños juegan entre ellos de una manera apacible, las niñas ayudan a su madre, los jóvenes compiten con sus contemporáneos sin reñir y todos se comportan de manera cortés y complaciente frente al huésped ajeno. Las mujeres son alegres y
diligentes en casa y campo, los hombres trabajan cazando o fabricando varios
objetos y en la noche se reúnen y toman una cerveza (hecha a base de mandioca), fumando un poco de tabaco; y se charla sobre lo acontecido. En días
de fiestas se producen algunos excesos, la gente riñe o se emborracha, algo que
causa extrañeza en el investigador. A pesar de desaprobarlo lo clasifica como
“natural”. De esa manera es “tout comme chez nous”, como Koch-Grünberg
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dice regularmente, inclusive un poco mejor. Diligencia, limpieza, orden y obediencia son categorías que atraen con frecuencia la atención del investigador
al describir la vida cotidiana en una aldea indígena y juegan un papel central
tanto en sus conferencias tempranas como en las tardías, aún cuando en la
descripción de los yekuana surgen valoraciones contrarias (pereza, suciedad,
desorden, renitencia).
Teniendo en cuenta las monografías del investigador, también se introduce a esta imagen los pasajes que se refieren a aspectos sexuales. Los momentos que para el lector europeo de comienzos del siglo XX quizás puedan parecer ‘indecentes’ son justificados como “naturales” o, por medio de explicaciones del científico, adecuadas. Sobre sus estudios lingüísticos entre los cubeo,
Koch-Grünberg escribe:
“Obrando como pensé que debía hacerlo, en mi carácter de persona culta, le pregunté
en voz baja a mi acompañante, cómo decían ellos algunas de las palabras que, en nuestro concepto, tienen un doble sentido y pueden resultar inmorales. Una anciana, de oído muy fino, me gritó la traducción desde el otro lado de la plaza, sin que esto causara
el menor escándalo en nadie. Estos hijos de la naturaleza aún rinden homenaje al lema
‘Naturalia non sunt turpia!’” (Koch-Grünberg 1995, I 156).30

Y los movimientos que imitan el coito, el gemido fuerte y la exhalación
imitada del semen tales, como se los presenta durante las danzas fálicas de los
cubeo, los comenta de la siguiente manera:
“Es inherente a la naturaleza del asunto el que los indios se entreguen a esta danza fálica con especial deleite y tiendan a hacer bromas obscenas que en realidad no son pertinentes. Sin embargo, es, como ya expliqué con anterioridad, según la concepción de estos hombres naturales, una danza seria y decente, ya que representa un acontecimiento
natural. Los espíritus de las máscaras se conciben como demonios de la fertilidad, que
se escenifican a través de la mímica, ejerciendo el acto sexual para exigir así crecimiento, existencia y fructificación en toda la naturaleza encarnada en ellos.” (Koch-Grünberg
1995, II: 185).31

La alusión a la edad antigua cuando caracteriza como “clásicos” los rasgos de un indígena (Koch-Grünberg 1995, I: 93) o compara una leyenda sobre el rapto de dos mujeres con el “rapto de las sabinas” (Koch-Grünberg
1995, II: 138s), y el uso frecuente de ciertas citas son otros indicadores de la
presencia de la cultura burguesa académica en sus textos.32 “Tout comme
chez nous”, “De gustibus non est disputandum” o “der Not gehorchend, nicht
dem eig‘nen Trieb”, sólo son tres ejemplos para una forma de expresión, que

414 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

no sólo se encuentra en las publicaciones de Koch-Grünberg sino ya en sus
diarios.
Los europeos y los campesinos brasileños aparecen en forma concreta
de manera positiva y negativa en los textos. Al generalizarlos los menciona como contraste negativo en la vida indígena. Los etiqueta como “semi-civilizados” o “primitivos”, sólo traen borracheras y violencia, explotan, molestan a
las mujeres, corrompen a los indígenas.
Si los indígenas no corresponden a la imagen referida, Koch-Grünberg
lo argumenta, como en el caso de los makú, con su grado de civilización inferior o bien se revela cómo el investigador lucha por la contradiccíon entre sus
propias experiencias y sus nociones ideales. Sobre los yekuana, por ejemplo,
dice que ellos “no pertenecen, por cierto, a los índios más simpáticos que he
conocido, pero poseen en cambio muchas cualidades buenas, aparte de las
malas.” (Koch-Grünberg 1982 301). Bajo el título “cualidades del carácter”
continúa nadando entre dos aguas, lo que indica, el intento de corresponder,
tanto a las propias dificultades, como a la exigencia general de ofrecer una
imagen positiva. Ya en la introducción al relato de este viaje, en cuya segunda
parte predominaban malentendidos, conflictos y engaños entre el científico y
los indígenas, Koch-Grünberg delata algunas frases para compensar su intención de relatar positivamente y los meses en la Venezuela austral que afectaron a todos los participantes:
“Debo acusarlos [a los indios] porque a veces no me entendieron, ya que mis palabras
a menudo contradecían sus inclinaciones y experiencias? Algunos recuerdos tristes de
uno que otro indio, ingrato y de mala voluntad se compensan bastante con las numerosas pruebas de amistad y fidelidad que estos hombres morenos me brindaron. Mi
afecto hacia ellos no ha cambiado tampoco con este viaje.” (Koch-Grünberg 1981:
19)33

También esta introducción corresponde a lo que he dicho hasta ahora.
Puede ser que el indígena concreto haya dejado una impresión negativa, el ‘indígena generalizado’ casi siempre es descrito con atributos positivos.
El evolucionismo específico de Theodor Koch-Grünberg
Resumiendo, se ve que la imagen de Koch-Grünberg de los indígenas,
no solamente se generó en las observaciones del trabajo de campo o en las
concepciones científicas de aquella época, sino que se trata de una composición de diferentes ingredientes. Son una serie de factores que se influyen mu-
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tuamente y que en parte se modificaron, y en parte permanecieron en la antropología del investigador.
Su descripción de los indígenas cambió después de la expedición exitosa al Río Negro. Mientras dos de sus primeros artículos se basaron en un análisis extenso de la literatura, se restringió, después de esta expedición, a la evaluación de los datos recogidos por él (véase Kraus 2002: 98-105). En las conferencias públicas las dificultades en la segunda parte del viaje “del Roraima al
Orinoco” dieron una representación más ambigua de los indígenas.
También llama la atención la constancia de conceptos tempranos sobre
las capacidades intelectuales de los indígenas, sus creencias sobre las almas, el
valor de los hechos de sus curanderos, etc. Concepciones encontradas en los
artículos mencionados, basados en estudios bibliográficos, se destacan de
nuevo en las disertaciones académicas pronunciadas posteriormente a las expediciones. No las ponía en cuestión.
Koch-Grünberg no proyectó modelos teóricos. Actualmente la mejor
posibilidad para aclarar su posición teórica puede realizarse a través de las disertaciones académicas en las que adopta y combina las ideas de autoridades
científicas de su tiempo. Evidente es la influencia de Adolf Bastian y su concepto básico de la unidad psíquica de la humanidad. La posición de los paralelos etnográficos indica la influencia de Richard Andree. La expresión de la
“presión de la naturaleza” es debida a Friedrich Ratzel. La idea de supervivencias (“survivals”) proviene de Edward B. Tylor.34
Sin embargo, no sólo son los informantes indígenas y las autoridades
científicas quienes se reflejan en la obra de Koch-Grünberg. Además de las influencias de la bibliografía y de los resultados de su trabajo de campo, la imagen del indígena también fue acuñada por otros factores. Así, la crisis de la
primera guerra mundial y la situación política posterior, suscitan tanto en las
disertaciones académicas como en la correspondencia, que en este artículo sólo mencioné marginalmente, una reflexión sobre la supuesta reclamación de
superioridad de la cultura europea y hacía mellas en las explicaciones sobre la
ubicación respectiva de las culturas de unos y otros. Además saltó a la vista la
valoración de la realidad encontrada según los criterios de la propia procedencia cultural. También esta influencia quedó constante durante la vida del
investigador. Se expresa tanto por la manera de la percepción y descripción de
la cultura indígena como en la formulación de la “cultura interna” que únicamente puede distinguir la cultura europea y la cultura indígena, según la cual
no todos los europes poseen esta cultura interna. Koch-Grünberg se refiere
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Yekuana flechando peces (1912)

con esta expresión a un código social y moral, como existía en los círculos
educados del Reich o por lo menos se exigía idealmente.
Según mi opinion, este aspecto ofrece una clave para el entendimiento
de las numerosas generalizaciones interpretativas en los textos de Koch-Grünberg. Forma el eje por medio del cual se hacen ordenar las valoraciones y estados “superiores” e “inferiores” respectivos: Los indígenas se encuentran en
un grado inferior, porque pasan por atrasados técnica y económicamente, pero más que todo en la perspectiva de Koch-Grünberg, no son considerados
tan educados como el ciudadano europeo; creen (todavía) en sus fantasmas y
en la charlatanería de sus curanderos; son incapaces de imaginarse la separación del alma del cuerpo. Al mismo tiempo pasan por superior a muchas personas no-nativas, porque son considerados como más íntegros moralmente
que los brasileños que corrompen a los indígenas con alcohol, esclavitud y
malos modales; y en general, son más aseados que los agricultores europeos,
que deben tomarlos como modelo. Y, sobre todo, son superiores a la “incultura” europea de la primera guerra mundial, en la que se muestra lo “parecido
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a un animal” y lo “salvaje”. El atraso técnico y la superstición son contrapuestos a la integridad moral y a la realización de normas cívicas europeas por
otro lado. La frecuente denominación de los indígenas como niños recibe un
carácter de dos caras: no sólo responde a la atribución peyorativa de un grado de civilización inferior en la construcción de la concepción evolucionista
europea, sino simultáneamente al reconocimiento de la identidad esencial y a
la expresión de la capacidad de desarrollo de los ‘indígenas infantiles’, en contraste en los muchos ‘adultos no civilizados’ de la población baja europea y
brasileña.
La representación de los indígenas por Koch-Grünberg es una interpretación cruzada de valoraciones positivas y negativas que en sí misma es bastante coherente. Según el tipo del texto y del auditorio, se concentra principalmente en la representación de uno de los antípodos mencionados. Sus explicaciones en las disertaciones académicas y en las conferencias públicas demuestran una imagen diferente sin transgredir realmente el marco que está
presente implícitamente. La noción de desarollo de Koch-Grünberg es una
variación específica del concepto evolucionista. No se trata de una escala biológica, racial, étnica ni nacional, sino de una escala cultural con el ideal burgués de una educación determinada como pauta. No ‘el europeo’, sino ‘el europeo educado’, que corresponde a determinados conceptos intelectuales y
morales, personifica el grado superior de un desarrollo humano que en la teoría es dado por seguro. Creencias populares europeas como también el hábito de las capas incultas se encuentran en los manuscritos en el mismo grado
o incluso subordinados con elementos culturales indígenas.
Comentarios descriptivos como contextualización histórico-cultural
Para entender a un autor, se sabe que es necesario entender su idioma.
Pero treaducir es más que transferir palabras, es la conservación de una compleja continuidad semántica. ¿Qué quiere decir un autor con un cierto término? - o ¿cómo comprende el lector esta palabra?
Comencé mi investigación con las consideraciones de Sperber, que reflexionaba sobre los problemas de la interpretación de fenómenos culturales.
Como consecuencia de su análisis, Sperber exigió que cada representación
no-descriptiva debe ser acompañada por un comentario descriptivo para
identificar el objeto y para determinar más exactamente el tipo de la representación. De esta manera debe ser posible recibir conclusiones empíricas de una
representación no-descriptiva. Lo que Sperber quería eran unas “instruccio-
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nes del uso” para las representaciones producidas por el etnógrafo (Sperber
1989: 25).
Transfiriendo las reflexiones de Sperber de la tarea del etnógrafo en el
campo, a la tarea del lector de una etnografía, mi artículo intenta dar tal comentario para la obra de Theodor Koch-Grünberg. Las explicaciones anteriores deben aclarar cómo elementos específicos de aquella cultura y de aquella
época influyeron en la representación del etnógrafo. Además de la experiencia concreta del trabajo de campo, tales elementos eran la propia socialización, las teorías científicas adoptadas, los procesos políticos de aquel tiempo
y no en último término el público al cual estaba destinado el texto. El ejemplo también mostró que solamente una comparación de representaciones diferentes que el mismo autor hacía en distintos (con-)textos nos posibilita poner en evidencia los criterios implícitos que un científico aplica a la interpretación y la descripción de otros ya sean seres humanos, culturas o textos.
La averiguación de estos factores de influencia no hace las representaciones de un autor ‘más correctas’ ni ‘más falsas’, sino aclara el marco dentro
del cual deben ser leídas e interpretadas respectivamente. El incluir estos contextos nos da una indicación de cómo se tienen que entender las exposiciones
no-descriptivas (“decencia”, “libertad”, “impertinencia” etc.) en la obra de un
autor.
Koch-Grünberg no construyó ninguna imagen artificial de los indígenas según los conceptos de la burguesía académica alemana, sino que los percibió desde este marco interpretativo. La imagen de los indígenas no es una
descripción universalmente aceptada de las personas y culturas visitadas ni es
una proyección o ilusión que hay que desenmascarar. En vez de eso, se trata
de una impresión que una persona determinada obtuvo de otros hombres en
un tiempo determinado bajo condiciones determinadas y - sobre todo - con
un fondo cultural determinado. La concepción social que el investigador interiorizaba durante su propia socialización (personal y científica) forma el
punto de referencia para tales interpretaciones. Un lector que quiera entender
las representaciones de un autor (que siempre son específicas con respecto al
tiempo y a la persona) como el autor mismo lo quiso decir, tiene que tomar
en consideración este término de comparación cuando se forma un juicio sobre sus representaciones.
Visto así, el sentido de este artículo no sólo es dar al lector un comentario descriptivo sobre la obra de Theodor Koch-Grünberg sino también animar a la autoreflexión; ¿qué aspectos elegimos de la compleja vida indígena y
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por qué causa, al referirnos a ella? - y ¿cuáles de los factores mencionados influyen también en nuestras representaciones?
Notas
1

2
3
4
5
6

7

8

9
10
11
12
13
14
15

Agradezco la correción del texto español a familiares de Dagmar Schweitzer de Palacios.
Las fotos publicadas aquí han sido tomadas por Koch-Grünberg y pertenecen a la Völkerkundliche Sammlung de la Universidad de Marburgo, Alemania.
Compárese también Hermannstädter 2002: 78-80. Para Koch-Grünberg véase p.e. VK
Mr D.I.6: 48. D.I.8: 46.
La meta del etnólogo es por supuesto conocer conceptos ajenos y considerar y revisar
los propios conceptos y respectivamente modificarlos y ampliarlos.
No es posible resumir la discusión completa en este lugar. Los trabajos más conocidos
e indicativos fueron los de Clifford/Marcus 1986 y Geertz 1990.
En este artículo denomino también “textos” a los manuscritos de discursos y conferencias.
En 1999 los hijos de Koch-Grünberg entregaron sus obras póstumas a la Philipps-Universität Marburg, donde se analizaron en un proyecto de investigación, financiado por
la Deutsche Forschungsgemeinschaft.
Los manuscritos de las conferencias no solamente permiten distinguir las conferencias
tempranas y posteriores (antes y después de la expedición de 1911 - 1913) sino también
las conferencias para legos y para científicos. En lo siguiente me refiero a las conferencias para legos. Las conferencias para científicos forman una contribución intermedia
entre las lecciones académicas para los estudiantes y las conferencias para legos. Se restringen, como las otras conferencias, a las observaciones personales de Koch-Grünberg
en Sudamérica, pero, como las disertaciones académicas, subrayan las diferencias entre
las culturas en el sentido evolucionista.
Ya existían departamentos para geografía y historia, donde a veces también se enseñaban temas etnográficos. Para una vista de conjunto de la formación institucional de la
etnología en Alemania véase Kraus 2000.
“Anfangszauber” significa aquí un acto incompleto (que solo se comienza) que representa todo el hecho. VK MR D.I.9 (religión): 55.
VK Mr D.I.9 (religión): 22 s., 45 s., 97 s. D.I.10 (mitos): 12 s.
VK Mr D.I.10 (mitos): 18, 30.
VK D.I.10 (mitos): 31.
Compárese por ejemplo D.I.6 (arte): 29, 35, 39 s.; D.I. 7 (máscaras): 26; D.I.8 (economía): 18.
D.I.8. (economía): 1.
D.I.8 (economía): 1. A partir de este tiempo Koch-Grünberg a veces ponía la palabra
“cultura” en comillas cuando se refería a Europa. Suplente para varios lugares cito aquí
de una carta del 30 de junio 1923 a Curt Unckel Nimuendajú: “La situación en Alemania se pone siempre más insoportable, y aun cuando en general no me ocupo de la política, no obstante sin quererlo se siente asco en reiteradas ocasiones por estos ‘hombres
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16
17
18
19
20
21
22
23

24

25

26
27

28

29

civilizados’ que son dirigidos por frases hechas. Cada indígena es un ser más racional”.
VK Mr A.35.
D.I.7 (máscaras): 2. D.I.9 (religión): iii; D.I.10 (mitos): 31.
D.I. 10 (mitos): 14 s., 23. D.I. 7 (máscaras): 1 s.
D.I.(economía): 1s.., 37 s.
D.I.10 (mitos): 31.
D.I.8 (economía): 2.
D.I.8 (economía): 2. D.I.9 (religión): i.
D.I.8 (economía): 1.
Por supuesto el contraste entre los dos grupos de textos no es absoluto. Una excepción
por ejemplo se da a veces al inicio de una disertación académica, donde Koch-Grünberg primero menciona ideas, que normalmente subraya en las conferencias, aun cuando en lo siguiente vuelve a presentar diferencias y grados de desarrollo. Véase por ejemplo Kraus, 2002: 86.
El segundo artículo fue publicado después del regreso de Koch-Grünberg de su primera expedición a Sudamérica. Aunque añadió algunas impresiones personales, la estructura y el estilo corresponden (como en el primer artículo publicado) a un estudio de
gabinete. Además, el éxito más grande de dicha expedición (1898-1900) fue la supervivencia de los participantes. Los contactos con indígenas fueron, durante la misma, escasos.
Para comparar cómo las categorías preconcebidas se repiten en la interpretación de experiencias concretas durante el trabajo de campo véase por ejemplo Koch-Grünberg
1995, tomo I: 180 (charlatanería); 222 (superstición); 273 (miedo de espíritus malignos); 286 (ritos fúnebres como mera ceremonia); 338 (abandonar a los enfermos). Tomo II 102 (miedo a los fantasmas); 146 (incapacidad de separar lo corporal de lo espiritual).
Su nombre primero sólo era (Christian) Theodor Koch. Añadió el nombre de su ciudad natal (Grünberg) a su apellido después de la expedición al Río Negro.
De la burguesía alemana se distinguen normalmente dos partes en aquella época: La
burguesía de mera posesión (burguesía financiera e industrial; “Wirtschaftsbürgertum”) y la burguesía intelectual o académica (“Bildungsbürgertum”) cuales miembros
se caracterizan por su educación superior en forma del bachillerato y de un grado académico. Profesiones típicas para esta capa de la sociedad son abogado, médico, profesor, pastor etc. Son los valores y conductas de esta parte de la burguesía a que me refiero en lo siguiente.
Véase por ejemplo Kocka 1987, Kocka y Frey 1998, Tenbruck 1986. Sobre los conceptos
de sexualidad y de la familia véase por ejemplo Weber-Kellermann 1984: 102-118. Numéricamente, la burguesía constituyó solamente 5 - 7 % de la población total en la segunda mitad del siglo XIX. Kocka y Frey 1998: 9. Sobre la problemática del término (como también para el contexto político en general) compárese también Ullrich 1999: 279
s.
En las monografías las descripciones de la vida cotidiana de los cubeo en Namocoliba
(1904) y la estadía armoniosa entre los wapishiana, makuschí y taulipang en Koimélemong (1911) reflejan sobre todo esta imagen, aun cuando por la relación de las experiencias concretas resulta una impresión más compleja que en las conferencias públi-
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30

31
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cas. Véase para este tipo de relato también por ejemplo Koch 1914.
Algo semejante le pasó con los tucano: “En cambio, no vacilan en decir palabras que nosotros nos abstendríamos de pronunciar en público. Incluso les agradaba preguntarme
por estas palabras en mi lengua materna y había veces en las que mi buena educación
reñía con su curiosidad, en especial cuando había mujeres presentes, a pesar de que esto no parecía inmutarlas. Nunca tuve la impresión de que sus preguntas tuvieran una
motivación conscientemente obscena”. (Koch-Grünberg 1995, I: 257). Compárese también Koch-Grünberg, 1995, II: 140, 143.
En las disertaciones académicas sobre máscaras, religión y mitos, salta a la vista que por
un lado, el autor subraya que mojigatería no debe estar indicada en las ciencias. Por otro
lado, varios pasajes en los manuscritos donde primero había mencionado genitales, fueron borrados después. A veces algunos términos fueron sustituidos por otras expresiones (por ejemplo “al inicio de la primera madurez” en vez de “menstruación”).
Kocka 1987: 43. Compárese también Frühwald 1990.
Como ya he dicho mi intención en este ensayo es analizar la imagen del indígena, como Koch-Grünberg lo presenta en sus interpretaciones generalizadas. Una investigación de las situaciones concretas y de las relaciones del poder sería un trabajo particular en lo que las experiencias negativas parcialmente se explican como reacción de los
indígenas a la conducta del visitante. Una crítica dura de la relación entre Koch-Grünberg y los yekuana provee por ej. Guss 1986.
Estas indicaciones tienen que satisfacer en este artículo. La demostración de otras influencias sería un trabajo particular.
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Nachlass Theodor Koch-Grünberg. Völkerkundliche Sammlung der Philipps-Universität Marburg
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ÉXTASIS Y POSESIÓN
EN AMÉRICA DEL SUR
Algunas consideraciones

María Susana Cipolletti
“Vengo de muy lejos, de otro río grande, he regresado; he visto pequeños pájaros que
reían” (shamán machiguenga, en Baer 1984: 278).1

Resumen. en la gran mayoría de las sociedades de las tierras bajas no existen fenómenos de
posesión, que son característicos de otras formas religiosas de América del Sur, como los cultos
de origen africano y algunas de las llamadas “nuevas” religiones, como por ej. el pentecostalismo. En las siguientes consideraciones se exploran las diferencias existentes entre el éxtasis y
la posesión desde una doble perspectiva émica: por una parte, a partir de la terminología empleada por los individuos protagonistas; por otra, en lo que expresan los cosmogramas shamánicos.

Extasis y posesión
En una era globalizada como la actual podría esperarse que existieran
caminos más o menos convergentes en las direcciones de la investigación, pero en cuanto a los fenómenos religiosos no es así. Esto parece deducirse de la
afirmación de un artículo de síntesis sobre la posesión (que considera sólo las
contribuciones publicadas en inglés) de que seguramente sería posible escribir sobre el mismo tema un artículo diferente si se tuvieran en cuenta las publicaciones en francés, alemán o portugués (Boddy 1994: 408). A esta noción
paradójica de un trabajo de síntesis que considere los trabajos existentes en un
único idioma, se suma la información que en la antropología anglosajona se
percibe la expresión y concepto de éxtasis como “extravagancia” (“flamboyance”, Atkinson 1992: 310). Este punto de vista no sólo es etnocéntrico, en cuanto ignora el significado de esta experiencia para los individuos de numerosas
sociedades, para quienes esta “extravagancia” no es tal, sino que la adopción
de esta perspectiva tiene una seria consecuencia metodológica, pues cabe pre-
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guntarse qué posibilidad de acceso a estos fenómenos ofrece una tal perspectiva.
Csordas (1987) se refiere a la tendencia a la racionalización del fenómeno de la posesión en la bibliografía en inglés, lo que condujo a una progresiva medicalización de la posesión. En contraste con los trabajos publicados en
francés, en la bibliografía anglosajona se dejaron de lado los significados religiosos, estéticos y cotidianos de la posesión y se hizo hincapié en su función
de terapia de grupo (Csordas 1987, citado por Boddy 1994: 410). Si bien no
ignoro las en parte bizarras explicaciones biologistas de estos fenómenos,2 no
me referiré aquí a ellas. Las consideraciones que siguen a continuación podrían ser vistas como anticuadas o, con una expresión más actual, “esencialistas”. Sin embargo, confío en poder demostrar que no intento diferenciar dos
estados más o menos abstractos o “puros” de “vivencias”, sino que me baso, en
base a algunos ejemplos, en lo que expresan las personas que protagonizan estos fenómenos, y que esto es justamente lo que obliga a diferenciar el éxtasis
de la posesión.
La preocupación de la antropología con respecto a formas religiosas
distintas de las sociedades a las que pertenecemos implica la comprensión de
fenómenos que no sólo a primera vista parecen escapársenos de las manos, ya
que para su intelección nos falta la experiencia inmediata. (Al fin de cuentas,
el número de etnólogos que han experimentado éxtasis o posesión es seguramente reducido.) Quizás el más elusivo es el denominado según las diversas
fuentes éxtasis, posesión, trance, disociación, etc., para el cual existe una
abundante bibliografía (véanse los trabajos citados por Atkinson 1992 y
Boddy 1994, Dinzelbacher 1989: 132-134, Zinzer 1990a). Con respecto a las
sociedades amerindias, existe un corpus considerable de informaciones, generalmente incluido en trabajos más amplios o monografías, como por ej. las
contribuciones de Gerhard Baer (1969a, 1969b, 1986) sobre el shamanismo
machiguenga (Perú).
Con respecto a las diferencias existentes entre éxtasis y posesión retomo un artículo escrito por Vajda (1993) por dos razones: por un lado porque
“mete el dedo en la llaga” al denunciar el tratamiento a menudo superficial de
estos fenómenos en la bibliografía antropológica, por el otro, porque al estar
escrito en alemán y en un lugar no habitual de publicación para antropólogos
pasará, con excepción de un reducido círculo, probablemente desapercibido.
Vajda critica la utilización de los conceptos de éxtasis y posesión sin que se defina qué se entiende por ellos y el subsumirlos en la expresión genérica “estados alterados de conciencia” lo cual muestra, en su opinión, el “caótico esta-
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do del aparato conceptual”. Lo único que estos estados tienen en común es
que se apartan en forma considerable de la norma (Vajda 1993: 362, 365 s.).
Ciertos movimientos corporales como rotación de los ojos, temblor, hiperkinesis, cambios de la voz son característicos de ambos fenómenos, lo que imposibilita una diferenciación a partir de la mera observación, por lo cual el
único camino viable de interpretación es a partir de lo transmitido oralmente por la persona protagonista.
Desde una perspectiva émica, se hace necesario diferenciar ambos fenómenos: el éxtasis (la posibilidad de algunas personas de enviar su alma o
una de ellas en un viaje por el cosmos) de la posesión o énstasis, en la cual determinados poderes numinosos penetran temporariamente en el cuerpo de
una persona (Vajda 1993: 365 s.). Mientras que, como veremos a continuación, la definición de éxtasis no es unívoca, los diversos autores están de
acuerdo en definir la posesión como el poder ejercido sobre un ser humano
por fuerzas externas o entidades más poderosos que él, ya sean ancestros o divinidades (Boddy 1994: 407; Bourguignon 1965, 1970; Dinzelbacher 1989:
143 s.).
Extasis y posesión no son en principio fenómenos religiosos, de hecho,
son característicos de ciertas patologías y por ello de interés también para la
psiquiatría. Primariamente no se hallan unidos a ninguna religión, de lo cual
es muestra el tarantulismo del sur de Italia en los trabajos señeros de Ernesto
de Martino y los cultos argia de Cerdeña (Gallini 1967). Lo que los convierte
en fenómenos religiosos es su inmersión en las tradiciones de una sociedad, y
la interpretación que reciben en el seno de la misma, o más específicamente,
en el grupo de los fieles. Precisamente la dificultad de acotar los fenómenos
extáticos y de posesión radica, no en su rareza, sino por el contrario, en su
enorme distribución tanto cronológica como espacial y su aparición en las
épocas y en los cultos más diversos.
Ambos fenómenos no son diferenciables a partir de la mera observación: no sólo, como se indicó más arriba, las expresiones corporales son similares, sino que una misma expresión puede tener distintos significados. En la
bibliografía se encuentran a veces descripciones de una persona que, en éxtasis, habla con una voz distinta a la suya. Esta observación llevó a interpretar
estos casos como que el individuo se halla poseido por un ser o deidad. Si bien
esto es posible, el mismo fenómeno se da en el shamanismo, sin que se medie
una posesión, como lo señaló hace medio siglo Eliade (1960). Un shamán reproduce a veces las voces de los seres con los que se encuentra, es decir, hace
conocer a los presentes el diálogo que mantiene con ellos. A través de los dis-
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tintos timbres de voz se muestra el carácter dialógico de la relación entre el
shamán y los seres potentes. De hecho, la sola existencia de este fenómeno no
alcanza por sí sóla a apuntar que el individuo se halla poseido, ni siquiera que
haya emprendido un viaje a otros mundos. Hay curanderos o ritualistas que
mantienen este tipo de diálogo en sociedades donde no existe la concepción
del viaje por el cosmos ni la posesión, como entre los aymara de los Andes bolivianos (Tschopik 1948: 565, que explica el hecho en base a un talentoso ventrilocuismo).
Partiendo de la sencilla afirmación que los shamanes tienen “mucho
para contar” sobre sus experiencias extáticas, Vajda aplica una analogía técnica realizada por Benz (1969: 163) para caracterizar la visión. Mientras que el
extático cuenta experiencias ricas en episodios, como si proyectara una película, el mundo de experiencias del poseido parece estar dominado por imágenes sin movimiento, vagas formas, tonos (Vajda 1993: 372). Para Benz
(loc.cit.), la visión no es similar a la proyección de una diapositiva, en la cual
se proyecta una imagen determinada en blanco y negro o en color sobre una
pantalla blanca, sino más bien la proyección de un film que utiliza las distintas posibilidades que ofrecen los encuadres lejanos y cercanos, del uso del primer plano de determinadas escenas, y que se sirve incluso de imágenes
trucadas.
Las definiciones del término “shamán” se diferencian claramente entre
aquellos autores que excluyen los fenómenos de posesión (Eliade) y los que lo
incluyen (Lewis). Para Eliade, lo definitorio es el viaje por el cosmos (“vuelo
mágico”)3 - ya sea que se entienda como del cuerpo del individuo, de su alma
o una de sus almas, lo que sucede a menudo durante el sueño. El destino de
Eliade no ha sido muy distinto al de otros autores en las ciencias sociales, que
luego de alcanzar la fama y recibir una fuerte adhesión de la comunidad científica, fueron criticados debido a distintos aspectos de su obra. Con respecto
a Eliade, las críticas se basan sobre todo en su ahistoricismo (Rudolph 1984)
y su definición del shamanismo. Entre sus críticos se cuenta el historiador de
las religiones Hultkrantz, para quien los viajes cósmicos son típicos sólo para
una forma del shamanismo y no pueden ser vistos como un elemento esencial del mismo (Hultkrantz 1989: 45, 1993: 10, véase el comentario de otras
críticas similares en Atkinson 1992: 317). Según Hultkrantz, el panorama se
complica si se considera el shamanismo de las sociedades indígenas norteamericanas donde (con excepción del Artico), tanto el “vuelo mágico” como la
posesión son raros (Hultkrantz 1967: 33, 59). En un trabajo reciente, por el
contrario, Hultkrantz (1999: 22), si bien se refiere a la concepción demasiado
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vaga de Eliade, adhiere a la definición de éste y no reitera sus críticas anteriores.
Más allá de esta discusión, la diferenciación entre éxtasis y posesión hecha por Eliade tiene para nosotros otras consecuencias, ya que incluye la diferenciación de un shamán de un poseso, sobre la base que el shamán domina
sus “espíritus”, sin convertirse jamás en un instrumento suyo (Eliade 1960:
21). La posición más contraria a ésta es la de Lewis, quien equipara prácticamente éxtasis y posesión, con lo cual incluye explícitamente las formas religiosas africanas dentro del shamanismo (Lewis 1971).
Las formas religiosas en América del Sur
Detengámonos brevemente en las formas religiosas existentes en la actualidad en América del Sur, sólo lo necesario para acercarnos a estos dos fenómenos:
- En la mayoría de las religiones de las tierras bajas al este de los Andes,
los especialistas religiosos son en mi opinión - y a pesar de las críticas vigentes a los conceptos eladianos - verdaderos “maestros del éxtasis”. El cumplimiento de sus tareas específicas no sólo incluye el viaje por el cosmos, sino
que lo presuponen y exigen. De las informaciones sobre este aspecto del shamanismo de las sociedades amerindias, se desprende que por lo general, la autodefinición del shamán se basa en la salida, ascenso o descenso a esos otros
mundos. Allí recibe, compra, a veces se apodera sin permiso, de la parafernalia que necesita para cumplir su función, allí rescata el alma de un enfermo,
que a menudo exige extensas transacciones con los seres que la han apresado,
causando así la enfermedad. El arte de los shamanes consiste, no tanto en la
posibilidad de caer en éxtasis, sino en el modo en que controlan esta experiencia y la utilizan para sus funciones específicas.
Entre los numerosos autores que describen las actividades de los shamanes de las tierras bajas, vale la pena citar in extenso a Reichel-Dolmatoff, ya
que en los tucano orientales de Colombia se reconoce a sus pares de muchas
otras etnias:
“A payé is always himself; never is he seized or invaded by a spirit; he simply interprets
and transmits what this spirit shows him or tells him. He never becomes an instrument
of other forces but always remains a translator and interpreter, a shrewd dealer trying
to learn as much as possible from the beings that people the world of his visions; he never submits to them as a blind tool of uncontrollable forces. His soul may be wande-
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ring, but it is not being replaced by the intrusion of any external agency.” (Reichel-Dolmatoff 1975: 104)

- Por su parte, las prácticas religiosas en los países andinos, desde Ecuador hasta el Noroeste argentino, se hallan acompañadas de elaboradas liturgias y complejas parafernalias (véanse por ej. Giese 1989, Joralemon 1985,
Sharon 1976). Es práctica de los colegas estadounidenses calificar como shamán a los ritualistas en la región (véanse, entre otros, Joralemon y Sharon
1993). Si bien algunos de estos autores mencionan la existencia del concepto
de viajes por el cosmos, prácticamente no se encuentran citas de informaciones verbales de los ritualistas que sustenten este punto de vista.
- Las religiones de origen africano, resultado del proceso del contacto
entre distintas religiones africanas y la religiosidad popular cristiana europea,
basadas históricamente en el tráfico de esclavos transatlántico, si bien adquirieron formas distintas en los distintos países centro- y sudamericanos, tienen
en común una fuerte presencia de la experiencia de la posesión. Si bien la expansión por medio de migración de población fue y sigue siendo el modo de
transmisión más habitual, como la introducción de los cultos afrocubanos en
los Estados Unidos (Palmié 1991), la expansión de estos cultos se realiza también sin que exista una migración considerable, como lo muestra el auge actual de los cultos afrobrasileños en la Argentina.
- Los cultos denominados a veces “religiones populares”, de los cuales
uno de los más notables, en cuanto a su vitalidad y al número de sus fieles,
que cuenta varios cientos de miles, es seguramente el culto de María Lionza
en Venezuela (Mahlke 1992, Pollak-Eltz 1985).
- Las “nuevas religiones”, como los cultos pentecostalistas, en los cuales
durante la liturgia se produce a menudo una posesión de los fieles por el Espíritu Santo. Comportamientos típicos de la posesión como temblores, glosolalia, etc., acompañan este tipo de cultos, que han logrado anclar con mayor o
menor intensidad en diferentes sociedades (Hollenweger 1969, 1997, Zimmerling 2001). En América del Sur, su influencia es muy marcada entre varias
etnias del Chaco (Miller 1979, Messineo 1989).
Más allá de las profundas diferencias existentes entre estas corrientes
religiosas en lo que hace a su origen histórico, su desarrollo, y su mayor o menor anclaje en distintas regiones y sociedades, tienen en común una experiencia fundamental: Tanto en los cultos afroamericanos como el de María Lionza y las corrientes pentecostalistas la experiencia de la posesión es para los fieles un hecho central. (Como bien lo ha señalado Bourgignon (1970), “pose-
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sión” es una etiqueta que incluye tanto este fenómeno en los cultos pentecostales, en los que no se da un cambio en la personalidad del poseído y los cultos como el voodoo haitiano o el candomblé brasileño, en los cuales la identidad de la persona es suplantada por la del ser que la posee, que se sirve de
ella como vehículo y medio de expresión. En este caso, las características habituales de la conducta de la persona desaparecen por el lapso que dura la posesión: ella “encarna” a otro ser).
Posesión en las tierras bajas
En mi argumentación, la posesión religiosa es un fenómeno prácticamente inexistente en las sociedades de las tierras bajas. Sin embargo, algunas
sociedades del Chaco (Paraguay, Bolivia y Argentina) conocen una formas de
posesión durante la iniciación shamánica, por la cual un ser o deidad penetra
en un individuo y altera su comportamiento habitual, obligándolo a comportarse por lo general de acuerdo a la personalidad del ser que lo posee. En estas sociedades se dan además otras formas de posesión, como la posesión
amorosa (Edgardo Cordeu, comunicación verbal).4 Entre algunos grupos wichí (=mataco) de la Argentina, la fase inicial de la iniciación shamánica se desencadena en forma de una enfermedad, en la cual un personaje, welán, penetra en el individuo. (El término welán denomina un personaje, una teofanía,
cuya morfología puede ser humana, animal o vegetal). Al mismo tiempo, los
seres aját se introducen en el pecho del futuro shamán y cantan desde su interior. Si bien el individuo puede rechazar la elección, esto es muy peligroso.5
Así, el aját que lo posee determina la conducta del individuo: si es el de los jaguares, se comporta como tal y tiene deseos de devorar carne humana. Si el de
la corzuela, el individuo asume una actitud tímida y temerosa. Si, en cambio,
ha sido poseido por el ajat de una palmera, la persona queda rígida; sólo su
cabeza se mece, de igual modo que el follaje de una palmera en la brisa.6 A
través de este estado de posesión se transmite el poder shamánico (la-kaayaj). Cuando el individuo se ha “cargado” con la suficiente energía shamánica, supera el estado de welán (Califano 1999: 91 ss.).
En su investigación sobre la etnomedicina de los ayoreode del Chaco
paraguayo, Lind (1974) se refiere a la iniciación shamánica, que generalmente es desencadenada por iniciativa propia del individuo. Una excepción se da
si éste, al desplazarse por el monte en invierno, encuentra una iguana. El invierno es una época en la que existen numerosas prohibiciones y situaciones
peligrosas, de modo que este encuentro tiene consecuencias desafortunadas:
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el espíritu de la iguana toma posesión del individuo, quien vaga por el monte en un estado de confusión extrema. Este estado puede ser superado si un
shamán logra expulsar al espíritu de la iguana antes que el individuo perezca
en el monte. En este caso, éste adquiere el poder de tener visiones y curar, y se
lo equipara a los shamanes que hicieron su aprendizaje del modo habitual
(Lind 1974: 187 ss., 224 ss.).7
Es de destacar que los ejemplos wichí y ayoreode se cuentan entre los
escasos casos de sociedades de las tierras bajas sudamericanas en las que existe la posesión en relación con el shamanismo. Sin embargo, si examinamos
qué se entiende allí por posesión, veremos que se trata de una posesión muy
sui generis. A diferencia de los fenómenos de posesión en los cultos afroamericanos o en los cultos pentecostalistas, no es un fenómeno repetible durante
la realización de la liturgia, sino de un motor de desencadenamiento del proceso de iniciación. En el caso de los wichí se trata de una elección por parte
de ciertos personajes potentes como parte del proceso de iniciación, en el de
los ayoreode de una posesión concebida como una enfermedad que es desencadenante de la iniciación shamánica. En el desempeño de sus tareas, sin embargo, tanto para los shamanes wichí como para los ayoreode el envío del alma y los viajes cósmicos forman parte de su actividad; es decir que la posesión no suplanta al viaje extático por el cosmos (como veremos a continuación en el caso de los cultos de posesión), sino que sólo lo antecede temporalmente.
Lo dicho
Desde una perspectiva émica es posible diferenciar el éxtasis de la posesión a través de las diferentes expresiones (ya sean verbales o de otro tipo)
utilizadas por los protagonistas. Los relatos, cantos y metáforas de shamanes
sudamericanos están repletos de referencias de viajes por los distintos estratos del cosmos, de ascensión y descenso, y a los peligros que deben afrontar.
Sin la realización de estos viajes los shamanes no podrían recuperar las almas
raptadas o perdidas en algún lugar del cosmos y no obtendrían la parafernalia necesaria para ejercer su función; en suma, no serían capaces de realizar sus
tareas específicas.
En numerosas publicaciones se encuentran expresiones como “otro
mundo”, “el otro lado”. Durante una sesión shamánica machiguenga, uno de
los seres celestes (ine’tsaane) dice a través del shamán: “yo vengo del otro lado” (Baer 1984: 281). Un canto shamánico shipibo, por ej. muestra un movi-
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miento pendular entre dos mundos, “este” mundo y el mundo superior (nete-caya, lit. “contra-mundo”, el otro mundo, Illius 1987: 302 s.). En los textos
de los siona de Colombia “el otro lado” aparece como opuesto a “este lado”
(Langdon 2000: 21).
Por el contrario, las expresiones verbales de los individuos que participan en cultos de posesión de las religiones afroamericanas se inscriben en otra
categoría y carecen, en los casos que he podido consultar, de referencias y descripciones de “otros mundos”. En los cultos afrobrasileños por ej. los fieles son
poseídos por distintos orixá, que a menudo son llamados “santos”. Algunas de
las expresiones con los que los fieles circunscriben su experiencia es “darse
vuelta”, “transformarse”, “el santo atrapa”, “caer en el santo”, “entrar en un torbellino”, “incorporar”, “el santo desciende”, “el santo entra en la cabeza”, “el
santo se sube en la cabeza”, “el santo monta en el caballo” (Becker 1995: 185).8
Todas estas metáforas están relacionadas con transformación, caída, incorporación, entrada y descenso de un ser más poderoso en un individuo.
La metáfora del jinete y su cabalgadura es sumamente sugestiva, pues
aparece tanto en los fenómenos shamánicos como de posesión, pero de un
modo invertido. En los cultos afrobrasileños, “el santo monta a caballo” muestra al ser posesor como jinete y el individuo poseido como cabalgadura. Esta
imagen tiene una amplia distribución en los cultos de posesión, por ej. en el
voodoo haitiano (Bourguignon 1970: 89 s.). La metáfora del “jinete” y su “caballo” no es privativa de estos cultos, ya que aparece también en el shamanismo de algunos pueblos siberianos y asimismo entre las machi mapuche. Lo
destacable en este caso es la inversión de los términos de la metáfora: para los
shamanes siberianos, el jinete es él mismo, y su caballo es a veces su tambor,
con el que cabalga por el cosmos. Varios pasajes de un extenso y bello canto
shamánico recogido por Popov entre los buriato alrededor de 1940 y traducido del ruso al alemán por Friedrich y Buddruss (1955: 303 ss.) muestra el empleo de esta imagen.9 Lo que nos interesa destacar en este contexto es cómo
la misma imagen - la del jinete y su cabalgadura - se concretiza de modo
opuesto en el shamanismo y en la posesión. En el primer caso el shamán es el
jinete, en el segundo el jinete es el ser que posee, y la cabalgadura el individuo:
esto marca una diferencia importante entre ambos cultos en cuanto a la argumentación de este trabajo: quién es el sujeto que controla la acción. En otras
palabras: la acción de un ser que domina y “cabalga” a otro es similar en ambos casos, pero la diferencia reside en el sujeto que sufre la acción. La imagen
del jinete y su cabalgadura parece ser central en la experiencia religiosa, ya que
aparece también en contextos muy diferentes a los mencionados.10
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Lo dibujado
La mayoría de los relatos y canciones de experiencias shamánicas de los
indígenas de las tierras bajas abundan en descripciones de sus viajes a otras
regiones del cosmos, del ascenso al mundo superior y el descenso al inferior,
expediciones a las márgenes del cosmos, etc, además de los encuentros con los
seres que habitan esos mundos. En estos relatos no se hallan reñidos la pragmaticidad y el valor estético. Numerosos shamanes han hecho además dibujos del cosmos (o partes del mismo) o han dado las indicaciones necesarias a
los etnólogos para que éstos lo hagan a partir de sus informaciones.
Un comentario de los numerosos cosmogramas publicados exigiría un
trabajo más amplio, de modo que sólo quiero señalar lo que me parece se deduce de ellos. En primer lugar, conviene diferenciar entre dibujos hechos por
el etnólogo a partir de las informaciones de shamanes, y los realizados por éstos. El valor de los últimos es mayor que el de los primeros, entre otras cosas,
porque carecen de errores de interpretación que suelen deslizarse al dibujarlos un etnólogo. Uno de los errores más comunes es nuestra tendencia a dibujar del mismo tamaño los diferentes estratos cósmicos, de modo que el
mundo de los hombres tiene el mismo “espesor” que el mundo superior. Los
shamanes, por el contrario, (y no solamente en América del Sur) generalmente dibujan el mundo superior (en algunos casos el inframundo) de mayor tamaño y espesor que el mundo de los hombres, lo cual es índice de la importancia que le otorgan. Además, por lo general los etnólogos no señalan los caminos que conducen de una a otra esfera o “piso” del cosmos, que en cambio
se hallan presentes en los dibujos shamánicos - por la sencilla razón que, al no
tener necesidad de realizar el viaje, se nos escapa la relevancia de estos caminos. Para el shamán, por el contrario, los senderos que conectan los diferentes espacios cósmicos son de vital importancia, ya que le posibilitan el acceso
de uno a otro. Si no los conoce cabalmente, se arriesga a caer en situaciones
peligrosas, a perderse y, en última instancia, a fracasar en su empresa.
Veamos como ejemplo tres dibujos reproducidos aquí, elegidos de entre los varios realizados por un shamán (seripi’ gari) machiguenga en el curso de conversaciones mantenidas con Baer (1984: 214 ss.) acerca de estos temas, y que expresan de manera elocuente algunos argumentos de este trabajo. Los dibujos muestran diversos aspectos del cosmos y de los seres que los
habitan. Algunos detalles se repiten en casi todos ellos, como la escalera (a la
que sube el shamán durante la sesión),11 el recipiente con el alucinógeno ayahuasca (Banisteriopsis sp.) y los caminos que parten del techo de la casa del
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shamán y ascienden hacia el mundo superior. Estos caminos conducen a los
lugares donde viven distintas sociedades de seres celestes, (presentes por lo
demás en las cosmologías de las tierras bajas), y que encarnan valores como
poder, inmortalidad y belleza. Aquí se trata de los saanka’rite, denominación
que se traduce como “los puros”, “los invisibles” (Baer 1984: 154 s.). Al mismo
tiempo, se marcan las estaciones (en el dibujo 3 representadas por las elipses),
en las que se detiene el shamán en su desplazamiento por el cosmos. El shamán machiguenga ha señalado también en sus dibujos los lugares peligrosos,
como la morada de ciertos seres mezquinos, que viven en una región que debe evitar, pues allí pasa hambre. A veces los cosmogramas señalan también
qué sucede a un shamán de escasos conocimientos: en este caso no encuentra
el camino correcto y se pierde en una región peligrosa, donde sus habitantes
lo quemarán en su fogata (dibujo 1 a la izquierda).
Ahora bien, mi búsqueda de dibujos o cosmogramas similares en una
cantidad considerable de trabajos sobre cultos de posesión fue infructuosa,
tanto en lo referente a cosmogramas y luego, más humildemente, en cuanto a
descripciones de otros mundos. La ausencia de este tipo de iconografía no se
debe a un posible pobre estado del conocimiento sobre los cultos de posesión
(de los que existe una enorme bibliografía), sino que se debe justamente a que
en este fenómeno no existe un “envío” del alma ni un desplazamiento por el
cosmos.12
Discusión
Un rasgo definitorio del shamanismo es la naturaleza de las relaciones
entre el shamán y esos otros seres a los que se enfrenta: se gana su confianza,
los obtiene como auxiliares, los “compra” o los gana como aliados. La relación
entre un shamán y la variedad de distintos seres implica una amplia gama de
posibilidades. Siempre se trata de un delicado equilibrio, en el cual uno u otro
son más poderosos según las circunstancias, pero nunca es poseído por ellos
en el sentido que actúa como le dicta la voluntad de ellos. Si observamos detenidamente las formas religiosas de las tierras bajas veremos que la prevalencia total de un ser sobre la persona del shamán, típica de la posesión, prácticamente no existe. Un shamán debe ser capaz de controlar a los seres a los que
se enfrenta y lo ayudan o por lo menos poder “mantenerlos a raya”. De lo contrario, se convertiría en un juguete de aquellos, lo que significaría su fracaso
como especialista religioso.
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Entre los pocos casos claros de posesión religiosa en América del Sur se
hallan entre algunas etnias del Chaco, y aún aquí parece tratarse de una posesión que se da sobre todo en la iniciación y que, si bien antecede cronológicamente a los viajes por el cosmos, no los suplanta. En estas sociedades, que tenían la experiencia de este fenómeno, los cultos pentecostalistas, en lo cuales
la posesión es una experiencia central, han tenido un éxito enorme (Messineo
1989, Miller 1979). Si bien este hecho no demuestra mucho, ya que los cultos
pentecostalistas han prendido en otras sociedades en las que eran desconocidos los fenómenos de posesión, es un hecho a tener en cuenta en la investigación sobre las relaciones entre shamanismos y las “grandes” religiones, como
el cristianismo y el islamismo (véanse Aigle, Brac de la Perrière y Chaumeil
(2000).
Notas
1
2

3

4

5

6

7
8

9

Las traducciones que aparecen en este trabajo han sido realizadas por la autora.
Por ej. la hipótesis que es una deficiencia de calcio en las mujeres la causa por la que acceden más fácilmente que los hombres a la experiencia de la posesión (Kehoe y Giletti
1981).
La expresión “ascensión” parece más adecuada que “vuelo mágico”, porque esta reduce
a un sólo método la forma de ascenso. Si bien en numerosas sociedades existe una íntima relación entre el shamán y las aves (Zerries 1977), los shamanes sudamericanos
tienen distintas formas de ascenso: trepando por el tronco de un árbol, caminando por
un sendero ascendente o elevándose en el aire como la hojarasca que se quema en el
fuego.
Agradezco a E. Cordeu su discusión apasionada sobre las diferentes formas de posesión
existentes entre las etnias del Chaco. Este tema requiriría un análisis más amplio y un
enfoque distinto al de este trabajo, que tematiza sólo la posesión religiosa.
Esta forma de elección del futuro shamán entre las sociedades chaqueñas (y también
entre los mapuche) es rara en las sociedades amazónicas, en las que generalmente no
existe una elección por seres potentes, y aún menos la concepción de una enfermedad
y crisis existencial por no haber obedecido al llamado.
La adopción de conductas de un ser potente o de un animal es común en los fenómenos de posesión; la adopción de un comportamiento vegetal, como en este caso, muy
rara.
Aproximadamente la mitad de los ayoreode adultos entrevistados por Lind (1974: 224)
habían sufrido esta experiencia.
Expresiones muy similares se dan en fenómenos de posesión en otras partes del mundo, por ej. en Indonesia: el espíritu “ha tomado prestado un rostro”, batak Sumatra),
“pegarse”, etc (Pfeiffer 1972: 26).
Dirigiéndose a su tambor, el shamán buriato dice: “Mis palabras te transforman en un
corcel digno de ser utilizado por un héroe, y del tambor será creado un caballo que ga-
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10

11
12

lope a gran velocidad [… ].”galopa hacia el mundo superior [… ] Con ímpetu, en un
poderoso galope, precipítate en la tierra de abajo” (Friedrich y Budruss 1955: 304).
Por ej. la descripción de Lutero del ser humano como cabalgadura (ya sea de Dios o del
Demonio) o su expresión dirigida a Dios: “Yo fui Tu cabalgadura” (citado por Benz
1972: 126).
Entre muy pocas sociedades sudamericanas la escalera es parte de la parafernalia shamánica; el ejemplo más conocido es de los mapuche de Chile.
Esto no significa que estos cultos no posean una riquísima iconografía, como lo muestran los trabajos señeros de Cabrera (1970) para Cuba y Métraux (1958) para Haití.
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SHUMPALL
¿NOMBRE PROPIO O TÉRMINO GENÉRICO?

Acerca de las deidades mapuche de las aguas1

Helmut Schindler
Resumen. Este ensayo acerca de las deidades acuáticas mapuche podría llamarse también “la
mapuchología y sus consecuencias” y se inscribe en las discusiones sobre hibridación o creolización.2 Aquí llamo la atención sobre un cambio cultural de pequeña trascendencia entre los
mapuche que ha sido introducido por la literatura etnográfica misma.

Este ensayo esta dedicado a Gerhard Baer, que me apoyó en momentos
cruciales de mi trayectoria profesional, como lo ha hecho con muchos otros
colegas de diferentes maneras a lo largo de las últimas décadas. Me siento,
además vinculado a él, entre otros temas, por el interés común por el análisis
de mitos de los indígenas de Sudamérica, un terreno fascinante y difícil (véase la bibliografía de Baer en este tomo). Por esto, me parece oportuno tratar
aquí un tema de la mitología y cosmología de los mapuche de Chile con el que
me tropecé hace poco, casi por casualidad.
Cuando se revisa cronológicamente la bibliografía mapuche para informarse acerca de los dioses o numina calificados como shumpall o shumpallwe, se observa un desarrollo notable de esta expresión durante el último siglo.
Este ensayo tiene como fin esbozar el curso de este proceso.3
En los años 90, un señor mapuche de los alrededores de Melipeuco al
este de Temuco, Chile, me contó las visiones que tuvo en su juventud. Entre
otros eventos se encontró con una shumpall, una diosa del agua. Cuando tenía unos diez años, cabalgaba una vez sentado en la grupa del caballo, detrás
de su madre, a lo largo de la escarpada orilla de un río. De repente, ambos vieron una shumpall, sumergida en el agua hasta el ombligo, cuyos cabellos tenían casi el color del oro. El joven y su madre pasaron sin que la shumpall se
escondiera ya que no se dio cuenta de la presencia de los humanos. De lo contrario, la experiencia podría haber tenido consecuencias muy desagradables,
insinuó el mapuche, que era un machi. (Los machi son los shamanes o sea cu-
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randeros y videntes, la mayoría de las personas que ejerce este oficio son mujeres.)
Este relato me llevó a revisar la literatura sobre los shumpall, para escribir una nota a pie de página en un trabajo que estaba escribiendo, pero hojear
los libros tuvo consecuencias inesperadas. Al empezar la indagación no sospeché en lo más mínimo que este tema me llevaría a un viaje sorprendente. Este recorrido no llegó todavía a su fin, ya que no dispuse de la totalidad de las
informaciones pertinentes. Por este motivo hay que entender este ensayo como un informe preliminar.
Hace más de dos decenios, H. Carrasco dedicó a shumpall una sofisticada tesis (1981), que lamentablemente sólo está disponible como “literatura
gris” (véase también Carrasco 1983, 1984). Algunos de sus resultados han sido mencionados por Foerster (1993: 84 s.). Como documentan las citas de las
páginas siguientes, esta tesis fue de gran ayuda en la elaboración del presente
ensayo. Sin embargo, dado que aquella tiene en su mayor parte un enfoque de
otra índole, ambos trabajos sobre shumpall más bien se complementan.
Shumpall en los primeros decenios del siglo XX
A causa de la experiencia personal de mi interlocutor, surgió la pregunta sobre qué clase de información se encuentra en la literatura etnográfica sobre este tema. En la primera edición de las “Lecturas Araucanas”, escrita por
Augusta junto con Fraunhäusl en 1910, se incluyó una oración del pescador
Juan de Dios Püraiantü, radicado en la región de Panguipulli:
Séasme propicio, Shompallwe,
Arréame para arriba tus animales.
Aquí te invoco
Con un jarro de mudai [chicha]
Para que bebas,
Shompallwe.
Dame tus animales, hazme el favor,
Dueño del agua, hombre famoso!
Dame tus animales;
Esto, pues, te lo brindo.
Al amanecer arrea hacia mí
Tus animales!
Mañana, á medio día
Me los traerás (Fraunhäusl 1910: 401).

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 447

En la segunda edición de esta obra (1934: 339), las anotaciones referentes a esta oración son un poco más detalladas que en la edición de 1910. En
esta última los capuchinos describen a Shompallwe como una “especie de dios
de las aguas, tal vez de figura humana según verso 8 (Dueño del agua, hombre famoso!), Sirena hombre”, cuyo animales son sus “peces”. Posteriormente,
otros autores (por ej. Carrasco 1996: 122 s.)citaron este rezo.
Cuatro puntos saltan a la vista: 1) El dios o numen se califica en el rezo mismo como dueño del agua, es decir como ngenko, expresión comprensible para todo hablante del mapudugun. La segunda parte de esta palabra, es
decir ko, significa “agua”, la primera parte, ngen, “dueño”. Según los mapuche
existen muchos ngen en el mundo y un tal ngen puede ser, según nuestra propia clasificación o terminología, una persona, un animal, o una característica
del medio ambiente, como por ejemplo una roca(véase Grebe 1994). Hay que
subrayar que ngen se puede referir además a personas como tú y yo.
1. En ambas ediciones de “Lecturas Araucanas” se escribe Shompallwe con
mayúscula, es decir como nombre propio.
2. Además, en la nota explicativa al pie de página, se califica esta clase de
numen por primera vez como “sirena”.
3. El sufijo –we se entiende como “lugar de”, por lo tanto shompallwe como
“lugar del shompall”. Porqué Augusta y Fraunhäusl, que dominaban la
lengua mapuche (mapudungun), no mencionaron este detalle, es una incógnita. En todo caso, por esta razón el sufijo –we se perdió posteriormente y shompallwe quedó como shompall.
En el Diccionario Araucano-Español (DAE) de Augusta, publicado en
1916, se lee: “shompallwe*, s., ser fabuloso que domina en el agua (ngen ko),
por ejemplo en un lago, tal vez de figura humana.” El signo * indica que el vocablo proviene de la región de Panguipulli y es una contribución de Fraunhäusl, al igual que toda la oración. Dicho de otra manera, esta expresión no se
usaba en la zona de trabajo de Augusta, la costa alrededor de Huapi. Siguiendo la pista, la inscripción de ngen ko en el DAE dice: “seres animales o humanos bajo cuya protección están las aguas, v.g. un pozo, lago, según la mitología antigua. V. arümko, ñullñull, shompallwe.” En el DAE, por su parte, se encuentra registrada la expresión arümko, no así la palabra ñullñull. Por esta razón, Alvarado (1988) no menciona ñullñull en su enumeración de seres míticos de los mapuche.
Latcham (1924) y Moesbach (1944) también se refieren a este dueño/a
y protector/a de las aguas: Latcham aborda el tema en su capítulo sobre “Mi-
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tología Araucana”. Sus aseveraciones son a la vez relevantes como dudosas y
discutibles, de manera que hay que citarlas en su totalidad:
“El sompalhué o thompualhué - el diablo crespo o ánima crespa-era un
ente que vivía en los lagos del interior o región subandina. Asumía a veces la
forma de un hombre diminuto, de color moreno o negro, y de pelo corto y
crespo” (Latcham 1924: 811)
Es decir, Latcham escribe en 1924 la expresión sompalhué con una sola
l y hace una descripción de su aspecto físico que recién se puede comprender
20 años más tarde al consultar el diccionario de Moesbach de 1944. Por lo demás, Latcham escribe “era un ente que vivía” en vez de “es un ente que vive” y
continúa utilizando el pretérito imperfecto. Es probable que Latcham no haya recibido de los mapuche una respuesta clara, de lo cual dedujo que el concepto ya no existía, y por ende se refirió a sompalhué en el pretérito imperfecto, es decir, como algo del pasado. El primer párrafo de Latcham (1924: 811
s.) finaliza:
“Habitaba las honduras de las aguas, cuyo dueño era. Producía en los lagos violentas
tempestades, las que hacía cesar tan bruscamente como las había causado. Su aparición
era considerada de mal agüero, y los ribereños de los grandes lagos del sur aplacaban su
ira haciéndole sacrificios de gallinas u otras aves, las que arrojaban a las aguas del lago.”

¿Dónde obtuvo Latcham todos estos datos? Por ejemplo, en las frases
recogidas por Fraunhäusl sólo se habla de chicha como ofrenda, no de gallinas ni de otras aves. Pero tomando en cuenta las ofrendas habituales entre los
mapuche esta información resulta plausible. Sin embargo, Latcham no revela
si se basa en informaciones de misioneros o de los mapuche mismos. A continuación afirma (op.cit.: 812):
“Es probable que el aspecto físico con que los indios han dotado a este genio de las
aguas, se debe al asombro con que vieron los primeros negros esclavos introducidos por
los españoles; así al menos parece indicarlo su color oscuro y pelo crespo.”

Es cierto que tanto los mapuche de Argentina como los de Chile hasta
el siglo XIX no sólo vieron negros entre los blancos sino que, incluso, hubo
negros que vivían entre los mapuche. Si los mapuche realmente derivaron la
forma de shumpall del aspecto físico de aquellos, queda en tela de juicio, ya
que la explicación sobre el pelo crespo es muy discutible, como se verá.
El tercer párrafo de Latcham (1924: 812)empieza: “En el litoral, el sompalhué fué reemplazado por el llun llun o ñull ñull, llamado también ngenlavquén-dueño del mar; una especie de gato o nutria marina.”4
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Resumiendo, los párrafos de Latcham contienen afirmaciones cuyo origen se desconoce, por lo cual surge el interrogante acerca de su grado de confiabilidad.
Después del padre Augusta, el padre Moesbach continuó con la misión
en el Lago Budi. En su “Voz de Arauco”, un diccionario impreso por primera
vez en 1944, se lee:
“Sompalhue o Shompalhue: rompü-alhue
rompü (shompü): crespo, trintre; alhue: ánima, fantasma.
Alma crespa. El shompalhue es un ser mitológico, parecido al Plutón griego; genio y
dueño de los lagos en cuyas profundidades habita; tiene figura de hombre pequeño, tez
morena y pelo crespo (Vea bajo Meulén).”(Moesbach 1959: 233)

Al escribir shompalwe en vez de shompallwe y remplazar la letra ll por l,
Moesbach derivó la segunda parte de la palabra de la noción alwe. Esto le llevó a la traducción dudosa, sino equivocada, de “alma crespa” y a la figura del
“moreno con pelo crespo”. Pero él pasa por alto que los alwe no son ni dueños ni genios ni protectores de la naturaleza sino que se hallan relacionados
con los difuntos.
¿Cómo explicar esta falsa deducción? Según la explicación más probable, Moesbach preguntó a los lugareños del Lago Budi por una explicación
para shompallwe, recibió esta traducción equivocada y la aceptó. Y esto a pesar de que su antecesor Augusta dejó bien claro que esta expresión es desconocida en la costa. Algunos autores posteriores aceptaron esta afirmación de
Latcham y Moesbach sin preguntarse por qué el sabio Augusta no llegó a esta traducción tan sencilla. Además permanece la incógnita: ¿Latcham copió
datos de Moesbach, a pesar del tiempo transcurrido entre las ediciones de
ambos, o Moesbach se inspiró en Latcham?
La referencia “meulen” al final de la última cita de Moesbach conduce a
una enumeración de numina de dos páginas incluyendo las siguientes líneas:
“En concepto mapuche los pozos y fuentes tienen sus cuidadores y conservadores, en
forma de sapos (arömco); las olas y el bramar del mar son causados por el “dueño del
mar”, el ñull-ñull o chungungo (especie de nutria marina); en los lagos reina, como
Neptuno araucano, el shompalhue (alma crespa), que de vez en cuando se roba una niña mapuche por mujer (como Plutón la Proserpina), indemnizando a los parientes de
ella con una partida de peces (en Budi pejerreyes, lisas y huaiquiles), que arrea a la orilla; hasta las rocas están animadas [… ]”(Moesbach 1959: 153)
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No es explicable porqué Moesbach relaciona aquí la primera vez en la
literatura a shumpall con el lago Budi, a pesar de las indicaciones contrarias
de Augusta. Además, esta es la primera referencia de la literatura al pago para
la novia, denominado mafün en mapudungun.
Carrasco (1981: 81) confeccionó una lista de autores que hasta aproximadamente 1970 no mencionan las expresiones shumpall ni shompallwe. Ella
impresiona por abarcar, aparte de los ya citados, a todos los autores importantes: R.Lenz; Sperata de S., Th. Guevara; Moesbach 1930 y sig.; B. KoesslerIlg; A. Laval; J.A. Rosales; P. Alvarado B.; Mayo Calvo; Ruiz A.; Valenzuela; A.
Salas; Plath; Vasquez; Keller; Cárdenas; Uribe, M. Alonqueo (1979). A ellos se
agregan etnógrafos como la injustamente olvidada Inez Hilger (1957, 1966).
De estos autores, el docto mapuche Alonqueo introdujo más tarde a
shumpall en las nuevas ediciones de su obra. Lo mismo sucede con la obra de
Salas, la mayoría de cuyos textos le fueron contados por su amigo y maestro
Loncomil. Es evidente que la tesis de H. Carrasco se divulgó entre los mapuche de formación occidental ya que fue nombrado profesor de la Universidad
de la Frontera (UFRO) de Temuco. Pero debe existir un libro con datos sobre
shumpall que es anterior a la tesis y todavía sin ubicar, como trataré de mostrar.
A mediados de la década del 50, Louis C. Faron hizo trabajo de campo
entre los mapuche. En su libro sobre la espiritualidad de este pueblo, se refiere dos veces a shompalwe, el dueño del agua: “Arumko and shompalwe are
considered human forms with animal attributes” 1964: 68). La enumeración
consecutiva de ambas numina permite sólo la conclusión que Faron copió
aquí de los capuchinos o de Latcham. Algunas líneas más adelante agrega:
Shompalwe es comúnmente descrita como una joven doncella (aunque a veces también
de lo describe como un joven) que vive en arroyos y lagos y seduce a hombres y jóvenes hacia sus dominios. Se piensa que es la dueña de los peces.

La formulación “is most often described as a young maiden” deja algunas
incógnitas. ¿Se refiere Faron a la literatura etnográfica o a sus datos recogidos
en el terreno o a ambos? Esa aseveración no concuerda en todo con sus propios resultados recogidos en Liumilla, en el sur del lago Villarica, que presenta cinco páginas más adelante. En ese lugar despareció una mujer joven que
solía llevar ofrendas al shompalwe en un lugar apartado, con el fin que su familia tuviera éxito en la pesca (1964: 73-74). Un día se encontró de esta joven
nada más que un pie con zapato. Según la mayoría de los mapuche de Liumi-
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lla con los que conversó Faron, un shompalwe la tomó por esposa, es decir en
este caso se trató de un ser masculino y no femenino.
Casos similares del ejemplo del lugar Liumilla, descrito por Faron, se
relatan también al final del siglo XX, como me consta. En los alrededores de
Melipeuco sucedió una historia parecida, pero con los sexos invertidos. Un joven mapuche se ahogó o, según opinión de su padre, fue ahogado por una
mujer del agua. Montecino (1999: 28) informa de casos similares en Huichahue cerca de Temuco: “… una sumpall, una dueña del las aguas que han visto
por el Huichahue varios hombres que luego fallecen porque ella los llama, se
los lleva;” Montecino agrega: ”sumpall=espíritus femeninos o masculinos que
moran en las aguas”. Hay que subrayar que en todos estos casos de la vida real
no se menciona ni complacencia ni consentimiento de los mapuche con respecto al sacrificio humano.
Shumpall en los últimos decenios del siglo XX
En los años 1979/80 se recogieron relatos míticos en muchos lugares de
la Araucanía; Hugo Carrasco utilizó parte de este material para su tesis ya
mencionada, en la cual se transcriben 21 mitos con indicación del informante y de su lugar de residencia. El resultado fué: 1. En 1979/80 muchos mapuche conocen la expresión shumpall, lo que se contradice con las aseveraciones
de los capuchinos citados; 2. Muchos de ellos conocen además la historia del
pago por la novia; 3. Muchos conocen la expresión “sirena”, incluso algunos
no utilizan la expresión shumpall; 4. Algunas personas describen a los dueños
del agua como mujeres con pelo rubio.
Acerca del punto 1: En el material de Carrasco casi siempre se habla de
shumpall sin –we final. Unicamente el sr. Sergio Quintrecura, de Mallohue,
cerca de Freire, el 9.8.79. no sólo se refirió a chompalhue sino lo tradujo como
“alma crespa” y lo ubica en el lago Budi, mientras que él mismo vive en el valle central. Al mismo tiempo menciona al ñul-ñul, calificándolo como rey de
las rocas (Carrasco 1981: 134). Esto nos impone el interrrogante acerca de qué
biblioteca dispuso don Sergio. De manera similar, el docto mapuche Martin
Alonqueo escribe en 1985: “Shumpallwe la Sirena, ser mitológico del mar”(Alonqueo 1985: 114)”. Es evidente que ambos no trasmiten la tradición oral de
sus antepasados sino las informaciones de la literatura etnográfica.
Los ejemplos de don Sergio y don Martín hacen evidente que sería de
gran utilidad elaborar una lista con los nombres y biografías de los mapuche
en estrecha relación con el mundo académico compuesto por etnólogos, lin-

452 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

güistas, historiadores y otros científicos. Esta lista no sólo sería hoy en día de
importancia para investigadores fuera de Chile, sino también para los futuros
investigadores del país mismo. Los escritos de Foerster (1983) y Foerster y
Montecino (1988) significan un comienzo en esta dirección.
Acerca del punto 2.: El relato del pago por la novia, tantas veces repetido en el material de Carrasco, nos narra, brevemente resumido, cómo una joven bonita desaparece en el agua. Poco después, visita a sus padres y les asegura que se encuentra bien. Además, promete a los suyos un pago por la novia si van a la orilla del agua. Allí una ola o algo semejante, arroja muchos pescados y/o mariscos a la playa como recompensa por la joven.
Carrasco (1981: 58) caracteriza como área de difusión de esta historia
edificante toda la provincia de Cautín, especialmente las áreas de Chol-Chol,
Temuco, Imperial, Pitrufquén, Villarica, Cunco y la zona cordillerana y Loncoche. Agrega, con plena razón, que estas áreas parecen estar unidas entre sí.
Si observamos los testimonios de los mismos mapuche, llama la atención que nunca o casi nunca se menciona que la joven y su esposo tengan cola de pez. Durante la visita a sus familiares, la mujer raptada presenta el mismo aspecto de antes y únicamente su hijo se ve como un lobo marino, pez o
incluso está hecho de agua cuando los padres de la joven insisten en mirarlo,
en contra de la orden expresa del esposo de ésta.
Esto cuentan, por ejemplo, Juan Porma de El Membrillo, cerca de Melipeuco, en el año 1980, y Eusebio Painemal, de Coihue, en el año 1979 (Carrasco 1981: 126-127, 137). Manuel Loncomil, maestro y amigo de A. Salas,
también opina que “los sumpall con toda seguridad han de ser igual a la gente”. En estas palabras se nota todavía un resto de inseguridad, mientras que Salas reduce la frase a “los sumpall se parecen a la gente” (Salas 1992: 152, 215,
220). Acto seguido, este autor contrapone el texto sobre shumpall con textos
sobre el ser acuático, siempre peligroso, llamado trülke por los mapuche (Salas 1983: 33; 1992: 224-228; Foerster 1993: 85).
El poeta mapuche y compilador Elicura Chihuailaf, que pasó su niñez
en Quechurewe, al sur de Cunco, publicó en ambas lenguas, al final del siglo
XX, en sus “Recados confidenciales”, otra versión del mito mencionado. El autor de la versión oral no es él mismo o un miembro de su familia sino Ricardo Lonkon de Lefweluan que se encuentra “a unos diez kilómetros en dirección poniente de la ciudad de Traiguén, en la provincia de Malleco”, en la
Araucanía. Se trata de una o varias mujeres del agua que secuestran a un joven hermoso y le transforman en un “encanto”:
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“De esa unión surgieron otras criaturas encantadas que jugueteaban felices sobre las
aguas en algunos apacibles y calurosos días de verano, muy prestos a ocultarse cuando
sentían la presencia de seres humanos cercanos al lugar” (Chihuailaf 1999: 177).

Mientras don Ricardo utiliza la expresión ahora difundida shumpall en
su versión narrada en mapudungun, don Elicura habla en su traducción del
relato al español de mujeres encantadas y denomina tuwin malen a las damas
acuáticas. Al parecer así se las conoce en Quechurewe, un sitio bastante distante de Traiguén (Chihuailaf 1999: 23,171,175). Aquí tenemos un hecho bastante típico en la actualidad: un mapuche utiliza a un amigo mapuche como
informante y mezcla las informaciones obtenidas con las propias de su lugar
de origen.
Sin embargo, en algunas partes de la Araucanía los mapuche no describen a los dueños de agua con aspecto humano, sino en forma de animales domésticos. Me consta que en los alrededores de Melipeuco se hace referencia
acerca de estos numina como mulas y cerdos. En un laguito de los alrededores de Lumaco, se observa a veces un toro con cuernos de oro, conocido por
los mapuche lugareños como weküfü kullin. En un informe de los alrededores
de Cholchol, se lee:
“Cuando se ocupan espacios que alguna vez fueron pantanos o estuvieron cubiertos de
agua, se dan situaciones como la vivida por una familia que construyó su vivienda sobre uno de estos terrenos. Cuenta la dueña de casa que empezó a sufrir malestares físicos y desánimos. Los otros miembros de su familia también enfermaban a menudo y
los rendimientos de la tierra no eran los esperados. Decidió consultar una machi, quien
le informó que todos los problemas se debían a que su casa estaba construida sobre un
terreno que pertenecía a un ´buey del agua´ y que la única manera de evitar su acción
consistía en trasladar la vivienda a otro lugar.”(Citarella et al. 1995: 165). Tampoco hay
que pasar por alto lo que Catrileo (1995: 231) escribe en su diccionario: “sumpall: Animal con figura humana que domina las aguas”, sin dar más detalles.

En el punto 3. nos acercamos a la médula de mi tesis: A pesar de que la
gran mayoría de los habitantes de la Araucanía no dispone de conocimientos
sobre los dioses griegos, la expresión “sirena” surge siempre en los relatos sobre shumpall o esta clase de seres acuáticos. Como ya sabemos, fue Augusta
quien introdujo esta expresión en la discusión. Pero observando los datos de
Carrasco, uno ve que de repente una cantidad a mi modo de ver demasiado
grande de mapuche se familarizó con la palabra “sirena”. Además, hay que
agregar que algunos de los narradores de Carrasco disponían de una formación occidental, como por ejemplo don Eugenio Painemal y otros miembros
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de esta familia (Foerster 1983). Dicho de otra manera, parece evidente que
don Eugenio tuvo acceso a obras impresas y con esto también a los libros de
los capuchinos.5
Tanto la falta de información sobre shumpall durante más de medio siglo, como el conocimiento repentino de la expresión “sirena” y del cuento del
pago por la novia, llevan a la conclusión que toda esta información se deriva
de una fuente común y reciente en los años 80. Lo más probable es que se trate de un texto escolar. Esto explicaría también el área de difusión desde Temuco hasta Loncoche, indicado por Carrasco y citado más arriba, ya que el área
concuerda bastante bien con la región de más alta escolarización en estos
tiempos.
Acerca del punto 4: Varios mapuche, por ej. un machi de los alrededores de Melipeuco e informante mio, así como la machi Marcelina de Cholchol,
en 1980 (Carrasco 1981: 128) y Elicura Chihuailaf (1999: 176), mencionan el
pelo rubio de las mujeres acuáticas shumpall. Dioses de cabello rubio no son
precisamente usuales en la mitología mapuche, de modo que podemos suponer que la fuente común contenía un dibujo de una mujer con pelo de color
muy claro.
El primer mito en la tesis de H. Carrasco procede de Sergio Painemilla
Huaripil de Piedra Alta en el lago Budi y se registró en el 1980. Don Sergio
pertenece a una familia de la que varios miembros tienen una formación occiental. El escuchó la narración primero de su madre y la completó después
con los relatos de personas mayores con buen conocimiento de la tradición.
De todo esto sacó su propia conclusión. Don Sergio relató el cuento primero
en mapudungun y después en español. Sandra Llanquinao y Domingo Carilao trascribieron la versión en mapudungun, según entiendo en la nota en
Pentukun 9, donde el mito se encuentra reimpreso en las dos formas bajo el
titulo “Shumpall”. La versión está ligeramente relacionada con el cuento de la
recompensa por la novia, pero con un enfoque diferente:
Dos hombres de la región del lago Budi, en la costa del Pacífico, viajaron a Argentina y llegaron hacia el lugar Pellin en Chile, cerca de un volcán.
Tocaron la puerta de una ruca (vivienda) y pidieron hospedaje. Les abrió una
mujer que estaba allí sola y que conocía los nombres de ambos. Se presentó
como una familiar que se había ahogado hacía años y les ofreció comida. Después les aconsejó que se escondiesen de su marido, que era como un carnicero, quien regresaría pronto. Desde su escondite, los dos hombres vieron que
su cuñado era un perro enorme y que su ganado era gente ahogada en el agua,
cuya carne colgaba en la ruca. Al final, la mujer presentó los viajeros a su ma-
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rido, quien se alegró por la visita. Al día siguiente, los dos retomaron su camino bien abastecidos con tortilla y carne como provisión para el viaje.
Este relato deja abierta la posibilidad de que la comida ofrecida a los
viajeros consistiera de carne humana, sin profundizar el tema. El esposo es un
perro enorme, lo que no sorprende luego de los datos presentados más arriba sobre dueños del agua en forma de animales domésticos. Los viajeros no
sufrieron ningún mal por ser cuñados del marido. Esto es un eco del mito del
pago por la novia, pero tiene un enfoque diferente. Los hombres no reciben
pescados y otros mariscos como recompensa, sino que el Océano se toma de
vez en cuando sus víctimas, contra la voluntad de ellas, ya que personas se
ahogan al recoger los frutos del mar.6
Al principio de este relato,el narrador no utiliza el titulo shumpall como aparece en la revista Pentukun 9, sino al final del mismo hace la siguiente comparación: cuando una persona se muere en el agua, los mapuche dicen
que la robó “alguna cosa, un ser, un huekufe, el shumpay, una cosa así”, como
dice el texto español, mientras que en mapudungun se lee “kiñe weda püllü, kiñe weküfü, fey chi Shumpall reke”. Esto se traduce: “un püllü (o ente) maligno,
un weküfü parecido al Shumpall”. Aquí la palabra shumpall no es más que una
comparación del narrador, y este ser o este ente tampoco es lindo, bueno y rubio, sino que tiene la figura de un perro de gran tamaño y los seres humanos
para él no son nada más que animales para el matadero. Con todo esto, el relato sobre los viajeros suena muy auténtico, al estilo mapuche.
Shumpall en la moderna poesía mapuche
Con todo esto, las trasformaciones aún no han terminado, pues los
shumpall se incorporaron al ámbito de la poesía. Hace unos pocos años, el
poeta y compilador mapuche Elicura Chihuailaf editó en sus “Recados confidenciales” un relato (en mapudungun y español) sobre la desaparación de un
adolescente raptado por una mujer del agua. El autor de la versión oral vernácula no es el mismo poeta, sino Ricardo Lonkon, de Lefweluan, “a unos diez
kilómetros en dirección poniente de la ciudad de Traiguén, en la provincia de
Malleco”, en la Araucanía. El relato trata acerca de una mujer del agua que secuestra a un joven hermoso:
“De esta unión surgieron otras criaturas encantadas que jugueteaban felices sobre las
aguas en algunos apacibles y calurosos días de verano, muy prestos a ocultarse cuando
sentían la presencia de seres humanos cercanos al lugar.” (Chihuailaf 1999).
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Mientras don Ricardo utiliza la expresión ahora difundida sumpall,
don Elicura habla en la traducción al español de mujeres encantadas y denomina tuwin malen a las damas acuáticas. Al parecer, es la palabra utilizada para ellas en Quechurewe, un lugar bastante distante de Traiguén (Chihuailaf
1999: 23, 171 s.). Aqui tenemos un hecho típico de nuestros dias: un mapuche
utiliza como interlocutor a un amigo mapuche y mezcla los datos de éste con
los datos propios de su lugar de origen.
En una oda, la poetisa Jacqueline Canihuan se dirige al Pacífico con los
siguientes versos: “Eres fuerte y poderoso, / Con razón las chumpal / Duermen
en tus brazos, / Mankian se fue contigo / Y tantas kvmei malen de ti se han
enamorado.” ¿Por qué se menciona en esta oda a mangkian, un ngenko en forma de piedra, junto a shumpall? La razón puede residir en el hecho de que
tanto H. Carrasco (1988) como Foerster (1993: 84-86) se refieren en el mismo contexto a ambas numina.
El poeta Leonel Lienlaf retomó el cuento del pago por la novia y lo desarrolló. Según esta versión, el shumpall no es ningún dueño del agua, sino al
contrario “un espiritu del agua que se rebeló contra Ngenko” (Sierra 1992: 81).
Dado que los mapuche no utilizaron los frutos del mar, sino que pensaban
venderlos al día siguiente, durante la noche los pescados se transformaron en
serpientes. Lienlaf agrega el siguiente comentario: “Chumpall, hoy día, es el
sistema. La parte negativa, aquella de las pasiones humanas, es el cerebro, la
cabeza. El sistema es un monstruo que se alimenta de los hombres. Que estira sus garras, o su Sombra, para atraerlos. El Chumpall es esa sombra” (Sierra
1992: 83 s.).7
Conclusión
Basándose en un ejemplo concreto, este ensayo analiza la repercusión
que la literatura etnográfica acerca de los mapuche tuvo dentro la cultura mapuche misma. La expresión shumpallwe se mencionó por primera vez en el rezo de un pescador mapuche de la región del lago Panguipulli, oración anotada a comienzos del siglo XX por un misionero capuchino. Esta expresión era
el nombre propio o local de un dueño del agua o sea un dios del agua. Dicho
de otra manera, la expresión era en ese entonces conocida únicamente en una
región limitada. En los escritos capuchinos de antaño, la expresión shumpallwe se menciona junto con otras expresiones de los mapuche de otras regiones
para designar a los dueños del agua. Cuando Latcham y Faron se refieren en
sus etnografías a shumpallwe y otros dioses de esta índole, se basan evidente-
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mente, en primer lugar, en los datos de los capuchinos y agregan informaciones recogidas por ellos mismos. Esta es la situación hasta mitad del siglo XX.
Sin embargo, a fines de los los años 70, la expresión shumpall, una versión abreviada de shumpallwe, es conocida de pronto en varios lugares del
ámbito mapuche como un término para dioses acuáticos, sean masculinos o
femeninos. Así, la expresión se ha convertido de un nombre propio y local en
un nombre genérico o sea en un término clasificatorio. En varios mitos recogidos en esos años, un dios del agua se encuentra asociado con un relato sobre el pago de la novia, mencionado por primera vez un cuarto de siglo antes
por el capuchino Moesbach. Además, la palabra de origen griego “sirena” se
halla bastante difundida entre un buen número de mapuche y varios de ellos
cuentan relatos acerca de dueñas del agua con cabellos rubios.
Todo esto hace suponer que tanto la expresión shumpall como el cuento sobre el pago de la novia y la palabra “sirena” se difundieron en el ámbito
mapuche a través de una fuente común, ampliamente conocida, como un libro escolar o algo similar.
Notas
1
2
3
4

5

6

7

Agradezco la traducción de este trabajo a María Susana Cipolletti, Minerva Yáñez y
Mónica Gudemos.
Para una discusión reciente de éstos términos y otros afines véase Schmidt 2002: 192266.
Las grafías de la expresión shumpall difieren de autor a autor, aquí he respetado la utilizada por la fuente discutida.
Luego sigue una cita de las Lecturas Araucanas (LA) de Augusta sin indicación de la página. Hasta ahora no logré encontrar la cita ni la expresion ngenlafken en el DEA, a pesar de que la expresión ngen-lafken es correcta según el mapudungun. En la bibliografá de Latcham no se menciona las LA.
La señora Erika Cayupan de Maquehue, cerca de Temuco, habla en 1979 durante su entrevista de un hombre sirena. Despué corrige la expresión sirena por sireno para retomar de nuevo la expresión sirena. (Carrasco 1981: 131).
Dicho al margen, este mito no me parece parte del género “visita a los muertos” (véase
Cipolletti 1983: 144-179; 1990), ya que el tiempo del relato se desarrolla en el aquí y
ahora.
A este respecto se plantea el interrogante acerca de si el poeta habla en serio o si se burla de los “ólogos”, como él suele llamarlos.
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LOS REYES MAGOS DE ILLIMO
Teatro religioso popular
en la costa norte del Perú

Bernd Schmelz
Resumen. Esta contribución aborda el pasado y presente de las festividades en Illimo, Departamento de Lambayeque en la costa norte del Perú, en honor de los Tres Reyes Magos. La escenificación teatral está entre los más conocidos y destacados de las festividades de toda la región. Desde los últimos 100 años, el festival no solo se ha convertido en un evento llamativo
para los visitantes extranjeros, sino también en el más importante símbolo de identidad para
los pobladores de Illimo.

Los Reyes Magos en la historia
Según la tradición bíblica llegaron magos del Oriente a Jerusalén para
adorar al recién nacido Rey de los Judíos (Mt 2, 1-12). Habían visto salir su
estrella. El rey Herodes les envió a Belén, el lugar natal del Mesías. La estrella
siguió su camino y los guió donde se hallaba el niño. Desde aproximadamente el siglo IV los cristianos celebran esta llegada de los magos o sabios a Belén.
Como día de la fiesta se impuso el 6 de enero (Epifanía). Desde más o menos
el siglo VI se considera a los magos como reyes - probablemente por sus regalos exquisitos, oro, incienso y mirra. En el siglo IX se extendieron generalmente sus nombres: Gaspar, Melchor y Baltasar. Especialmente después del traslado solemne de sus reliquias desde Milán a Colonia en el año 1164 su adoración recibió un impulso enorme. Su tumba en la catedral de Colonia constituye hasta hoy día un centro de atracción (Hofmann 1975, Schmelz 1999:
1117-1118).
La historia bíblica sobre el encuentro de los Reyes con Herodes sirve de
base para la creación artística de diversas maneras de estas figuras. Así, con el
tiempo, nació la leyenda que ellos representan los tres continentes Africa, Asia
y Europa. En América Latina, en la escenificación teatral se suplantó al conti-
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nente Asia por el de América. Así aparece allí en varias regiones un “Rey
Indio”.
En diversas ciudades del Perú se realiza una escenificación teatral de los
Reyes Magos, una fiesta importante que ha sido ya varias veces objeto de estudio por parte de antropólogos de distinto origen. Como ejemplo hay que
mencionar los importantes trabajos de Margot Beyersdorff sobre la adoración
de los Reyes Magos en Cusco, con los diálogos en quechua (Beyersdorff 1988)
y a Anne Marie Hocquenghem y Richard Schaedel sobre la “bajada” de Reyes
en Narihuala en el Departamento de Piura (Hocquenghem 1989, Schaedel
1991).
En el Departamento de Lambayeque, en la costa norte del Perú, se celebran hasta hoy día ferias extraordinarias en honor a los Reyes Magos en las
ciudades de Monsefú, Mórrope, Salas, Mochumí e Illimo. En estos lugares se
realizan escenificaciones teatrales que tienen su origen en fiestas fundadas en
el siglo XIX y principios del siglo XX: en Salas empezó la feria en 1870, en Illimo en 1891, en Monsefú en 1912, en Mórrope en 1915 y en Mochumí en 1927
(Sevilla Exebio 2001). Lamentablemente no existen en la región lambayecana
estudios históricos sobre la adoración de los Reyes Magos en los siglos anteriores. De principios del siglo XX data una fuente muy importante con respecto a los Reyes Magos en esta región: las fotografias del alemán Enrique
Brüning, quien vivió entre 1875 y 1925 en el Perú, y documentó extensamente la fiesta de los Reyes en Monsefú (1906/1907) y en Ferreñafe (1908).1
Precisamente por Brüning sabemos que la representación de los Reyes
de Ferreñafe - que ya no se realiza en la actualidad - fue una de las más importantes de toda la región. El sociólogo Julio César Sevilla Exebio averiguó
que en Ferreñafe la tradición de esta fiesta cesó en 1980. En esa ciudad encontró en 1991 el libro “Drama de Reyes”, transcripción de un libro más antiguo
que desapareció con las lluvias del año 1850, y en el cual aparecen los tres Reyes Magos, Herodes, secretarios y embajadores. Según sus investigaciones, este texto fue llevado a Monsefú y desde allí a Narihuala en el Depto. de Piura.
En cada uno de los lugares mencionados se dan variantes locales (Sevilla Exebio 1991, 2001).
Los Reyes Magos en la historia de Illimo
En la actualidad se considera en toda la costa lambayecana a las representaciones de los Reyes Magos de Illimo como las más atractivas e importantes. El distrito de Illimo, cuya capital recibe el mismo nombre, fue creado el
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La imagen del Niño Dios de Reyes en la procesión. Illimo, 6.1.1999 (Foto: B. Schmelz).

Los Reyes Magos y el Rey Herodes en el palacio de éste. Illimo, 6.1. 1999 (Foto B. Schmelz).
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22 de Noviembre de 1905 por la ley no. 136, y pertenece a la Provincia de
Lambayeque (Depto de Lambayeque). En 1990 el distrito tenía una población
calculada en 10.109 y en 1995 en 8.746 habitantes, cuya mayoría se dedica a la
agricultura y a la ganadería. A este distrito pertenecen también los caseríos
Chirimoyo, Cruz Verde, Culpó, Huaca de Piedra, Huaca de Rico, La Iglesia, La
Tina, Las Juntas, San Juan de Illimo, San Juan de Sasape, Sapamé y Terromotal (Faya Pizarro y Medina 1995, Montoya Peralta 1991: 176-177).
En 1992 comencé un proyecto de investigación sobre el teatro religioso
en la costa norte del Perú.2 En setiembre-octubre de 1992 pude obtener datos
sobre la historia y la organización actual de la fiesta de los Reyes en Illimo3, al
hallar en el archivo privado del poeta e historiador local Felix Albañil Pacheco el manuscrito “La Fiesta del Niño Dios de Reyes de Illimo”, compuesto por
él mismo. Lamentablemente no lleva fecha y tampoco él recuerda cuando lo
escribió (“unos años atrás”). Así la fecha de redacción más tardía data para los
años 80 del siglo XX. Su archivo, que se encuentra en su casa, desordenado, es
una colección impresionante de documentos, manuscritos e impresos sobre la
historia de Illimo.
Según sus investigaciones, el primer propietario conocido del “Niño
Dios de Illimo” fue el español José de la Rosa Granados, casado con la illimana Juliana Gonzáles Márquez. Los propietarios subsiguientes fueron Vicente
Guevara, Isac Carbonel y Angel Panaqué. Los mayordomos fundadores de la
fiesta fueron Salvador Bances y José Siesquén, quienes empezaron a celebrar
la fiesta en el año 1880. En esta fase inicial aparecen tambien como mayordomos José Rosa Granados y Manuel Carbonel Ayala. En 1897 José de la Rosa
Mío, Ambrosio Granados Gonzáles y Angel Panaqué Bocanegra tuvieron el
cargo de mayordomo.
Según este manuscrito la escenificación de los Reyes Magos se realizó
por primera vez en 1913, organizada por Bonifacio Jiménez. Como primeros
actores se mencionan:
Baltazar Rey Blanco:
Gaspar Rey Indio:
Melchor Rey Negro:
Rey Herodes:
Balduvino:

Eduardo Chávarry Aldana
Héctor Quiroz Sullón
Cecilio Granados García
Gregorio Valdavieso
José del Carmen Bances.

Manuel Bances Acosta (1995) publicó un extenso artículo sobre la feria
del Niño Dios de Reyes de Illimo, en el que hace un buen análisis de la estruc-
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tura de la fiesta en la actualidad. La historia de la feria empieza en una fecha
más tardía de lo que dice Felix Albañil Pacheco.
Según este autor, Isaac Carbonel Gutiérrez y Dominga Quiroz fueron
los iniciadores de la fiesta del Niño Dios de Reyes en Illimo. Los primeros mayordomos decidieron llamarse “De todo gasto” porque cubrieron todos los
gastos de la fiesta. Según Bances Acosta entre los primeros mayordomos de la
festividad se encontraban Felipe Panaqué, Ruperto Quiroz, Francisco Rico,
Pío Sandoval, Bonifacio Jiménez, Juan Baldera e Isaac Carbonel Gutiérrez. En
el primer año prestaron para la misa del 6 de enero la imagen del “Niño Dios
de Pascuas”.
En los años siguientes adquirieron la imagen sentada del “Niño Dios de
Reyes” que fue propiedad de Teodoro Granados hasta más o menos 1905. En
1906 la Hermandad consiguió otra imagen más. Vicente Guevara cumplió en
este año con un compromiso que había hecho con la mayordomía del “Niño
Dios de Reyes de Illimo”. Los mayordomos realizaron para él una “minga” de
agricultura y él mandó hacer en cambio una imagen del Niño Dios en un taller especializado en Lambayeque.
Cuando fué a Lambayeque a recoger la imagen sucedió un acontecimiento que causó un impulso enorme para la fiesta. Despues de haber celebrado en el taller con el maestro el “cumplimiento de la palabra”, guardó la
imagen en su alforja, la cargó en su caballo y emprendió el regreso a Illimo.
En un punto del camino llamado “punto cuatro” se dió cuenta que no gtenía
más el bolso con la imagen. Regresó y lo encontró cerca de Lambayeque, en el
así llamado “punto nueve”. De estos números surgió el 4 y el 9 de enero - principio y final de la fiesta. Así se dio en Illimo el primer milagro de la nueva imagen del Niño Dios de Reyes.
La solución de la confusión de las distintas fechas de inicación de la
fiesta y de los distintos primeros mayordomos y propietarios de imágenes es
relativamente simple. En la historia de Illimo existieron varias imágenes del
“Niño Dios de Reyes” con sus respectivas fiestas. Y como en muchos otros casos estas fiestas fueron en principio fiestas familiares.
Así, se encuentran hasta la actualidad dos “Niños de Reyes” en propiedad de la “Hermandad del Niño Dios de Reyes de Illimo”: El “Niño sentado”
y el “Niño echado”. Benito Siesquén, el primer mayordomo de la Hermandad
del año 1992, me explicó que durante el año se guarda a los dos Niños en la
casa del primer mayordomo. En la representación de los Reyes participa el Niño sentado. Esta imagen sale tambien para un velorio en el caso de la muerte
de un miembro de la Hermandad, y el Niño echado sale en ciertas ocasiones.
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En enero de 1992 celebraron en Illimo el centenario de su fiesta de los Reyes.
El programa llevaba por título: “Gran apertura del centenario de la fiesta en
honor al Milagroso Niño Dios de Reyes (1892-1992; 1993) 100 años. Festividad religiosa que se celebra en el histórico pueblo de Illimo”. Esto significa que
la Hermandad considera el año 1892 como origen de la fiesta actual.
Organización y estructura de la fiesta en la actualidad
La organización de la festividad de los Reyes en Illimo es responsabilidad de la Hermandad “Niño Dios de Reyes”. La junta directiva comprende
desde hace muchos años los siguientes cargos: presidente, primer mayordomo, segundo mayordomo, tesorero, pro tesorero, secretario, pro secretario,
fiscal, vocal y contador.
Después de la celebración de la “fiesta del medio año”, el 6 de julio, los
mayordomos empiezan a buscar los devotos que apoyarán la próxima fiesta y
nombran a los que se comprometen a cubrir ciertos gastos: Las misas de las
vísperas, del día central, del segundo día central, las realizadas para los mayordomos difuntos, la recepción de las bandas con desayuno, almuerzo o cena, la
Danza de las Pastorcitas, la Danza de los Negritos y la “Vaca Loca”, además de
la vestimenta y el alimento para los Reyes. Los mayordomos visitan a los devotos en sus casas y celebran el contrato con pisco o cañazo, llamado “llonque” en la región (véase Bances Acosta 1995: 115).
En noviembre empiezan con la preparación para la escenificación de
los Reyes. Los actores representan al Rey Herodes, al embajador y al médico
de Herodes, a guardias del palacio, a soldados, a los Tres Reyes Magos, al embajador de los mismos, a un ángel con su estrella, a San José y a la Virgen María. Además de una viuda participa un obispo - un papel que existe solamente en la escenificación de Illimo. Los actores son personas de este lugar, a los
cuales elige la Hermandad con el apoyo de la parroquia después de un examen a los interesados. Un instructor realiza diariamente la enseñanza. Las
“vestidoras”, que son responsables de confeccionar la vestimenta de los actores y de los caballos participantes, son “devotas del Niño Dios” y por lo general parientes de los actores (véase León Angeles 1995 y Salas Valladolid 1996).
Un elemento muy importante en todas las fiestas religiosas de esta región es la participación de bandas musicales. El 4 de enero a las 6 de la tarde
se encuentran en la calle “7 de Enero” los mayordomos y la banda, donde empieza la fiesta con la tradicional “Entrada de la Banda de Músicos” en el pueblo. En este acontecimiento participan muchas veces, además de la directiva
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de la Hermandad de los Reyes, las directivas de otras Hermandades. Al día siguiente entra la segunda banda acompañada de la banda del primer día. Tradicionalmente, estas entradas terminan en el parque central tocando dos marineras en cada una de las cuatro esquinas (Bances Acosta 1995: 119).
El “albazo” que tocan las bandas el 5, 6, 7 y 8 de enero a las 6 a.m. es
también tradicional. Así se anuncia por ej. en el programa de la fiesta de 1987
para el 6 de enero: 4
6 a.m. Al rayar la aurora de este memorable día, será saludado con un estruendoso albazo y un sonar de bombas de uno, dos y tres tiempos, repiques de campanas del Templo, bajo las notas musicales de las Bandas de Músicos “Niño del Milagro” y “Don José
Camacho y su Ritmo”, emplazados en el Atrio del Templo. Terminado este acto las Bandas de Músicos pasarán donde sus devotos de desayuno.

El texto del anuncio para el 6 de enero por ej. en el programa de 1999
no ha sufrido casi modificaciones: 5
06: 00 a.m. GRANDIOSO ALBAZO. Al rayar la aurora en este hermoso día nuestro pueblo católico será saludado con una melodiosa diana y un estruendoso albazo, un sonar
de bombas de tres tiempos y cohetes de arranque, así como el repicar de campanas del
Templo donde las agrupaciones musicales ofrecerán lo mejor de su repertorio, anunciando la celebración central de la gran feria del Niño Dios de Reyes.

El 5 de enero tocan también en las cuatro esquinas del parque. A las 10
p.m. participan en un concurso musical donde el ganador recibe una valiosa
copa. A las 12 p.m. están en el lugar donde encienden los fuegos artificiales, y
donde hay otro concurso entre las bandas presentes. Cada banda toca alternando dos marineras y pierde el grupo que toca en el momento cuando terminan los fuegos artificiales. El final está dado por la salida de la figura de una
paloma del castillo principal.
Entre sus tareas principales se cuentan también los desfiles diarios por
las calles de la ciudad durante la fiesta y la participación en las procesiones del
6 y 7 de enero. En estos días cumplen las mismas actividades que el 5 de enero y participan además en el concurso de marinera, recogen a los Reyes Magos y a los otros actores de las casas donde ellos se visten y acompañan a la escenificación pública. El 8 de enero su actividad principal es la participación
en la bajada de los arcos que colocaron los devotos. Respecto a este acto tradicional de la fiesta dice por ej. el programa de 1999:
Bajada de lujosos arcos. La hermandad en compañía de la imagen del Milagroso Niño
Dios de reyes y Banda de Músicos dará inicio a la bajada de lujosos arcos que fueron
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preparados por los devotos de nuestro Niño Dios de Reyes, dichos arcos serán bajados
por sus respectivas parejas de padrinos los cuales agradecemos anticipadamente. Terminando este acto las Bandas de Músicos pasará a casa de sus devotos de comida (…).

El 6 y el 7 de enero después de la misa salen las procesiones de la iglesia más o menos a la 1 p.m. Sientan la imagen del Niño Dios de los Reyes en
una silla dorada, que es cargada por el párroco que va acompañado por los
mayordomos bajo un palio. La procesión está compuesta por los devotos, la
“Danza de las Pastorcitas”, la “Danza de los Negritos” y la “Vaca Loca”.6 Manuel Bances Acosta (1995: 117) publicó un típico ejemplo de cantos de pastorcitas de Illimo que se escucha en Navidad terminando con la fiesta de los
Reyes Magos:
Vamos pastorcitas
Vamos a Belén
A adorar al Niño
que acaba de nacer.
Ese negro muy feo
cara de aceituna
le ha robado a mi niño
su camita y su cuna.
Ya dieron las doce
y mi niño no viene
¿Quien será el dichoso
que me lo entretiene?
Por esta calle nos vamos
por la otra damos vuelta
a ver a los mayordomos
que han dejado la puerta abierta.

Un elemento muy importante en todas las fiestas son los bailes populares. Manuel Bances Acosta (1995: 142) publicó un interesante análisis sobre
la importancia de los bailes durante la fiesta de los Reyes: El baile del 5 de enero atrae mayormente a jóvenes y adultos del distrito de Illimo y consiste en la
diversión en vísperas de la fiesta. El baile del 6 de enero goza de bastante concurrencia general en todo el departamento. El baile del 7 de enero es especialmente denominado típico ya que a él asisten “las señoritas” acompañadas de
sus hermanos o de su mamá. Estas personas de compañía no pagan entrada.
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Las mamás quieren evitar que los enamorados roben a sus hijas y que se forme así una nueva familia. La tradición oral dice que en el pasado ya acontecieron tales casos en este día expresando “que el Niño Dios de Reyes bendiga
esta unión matrimonial” y “el Niño les hizo el milagro”.
El centro de toda la fiesta es sin duda la escenificación de los Reyes Magos, que se realiza ya desde hace muchos años el 6 y el 7 de enero en el centro
de Illimo.
Escenificación de los Reyes Magos el 6 de enero de 1999
El 6 de enero de 1999 tuve la oportunidad de observar la bajada de los
Reyes en Illimo: a las 11 a.m. entraron las Pastorcitas bailando a la iglesia, que
fue la señal para el comienzo de la misa solemne. Durante la mañana ya habían preparado a las dos imágenes del Niño Dios de Reyes que participaron
en la misa: El Niño sentado y el Niño echado. El párroco de Illimo acompañado del párroco de Reque y de dos sacerdotes principiantes de la Diócesis de
Chiclayo concelebraron la misa.
Durante la misa leyeron una declaración de la Hermandad del Niño
Dios de Reyes, en la cual se comentaban sucesos actuales en Mórrope, donde
habían suspendido al párroco al descubrirse que tenía una mujer y dos hijos.
Una parte de la población de Mórrope defendió al párroco suspendido quien no salió voluntariamente de su parroquia - y no dejó entrar al nuevo
párroco. La Hermandad de los Reyes de Illimo apoyó la decisión del Obispo
y se declararon solidarios con el párroco de Túcume a quien habían elegido
como nuevo párroco de Mórrope. Estos acontecimientos en Mórrope conmovieron en ese tiempo a todo el departamento de Lambayeque y fueron tema
de muchas discusiones durante la fiesta en Illimo.
Despues de la misa empezó la procesión a las 12.30 p.m., en el siguiente orden: la “Vaca Loca”, la Danza de los Negritos, la Danza de las Pastorcitas,
representantes de la Hermandad, que enarbolaban estandartes, el párroco bajo un palio cargando a la imagen del Niño Dios de Reyes sentado en una silla
dorada, y finalmente dos bandas musicales. Los devotos caminaban en su mayoría alrededor y detrás de la imagen. La “vaca loca” siempre iba adelante
abriendo el camino y de vez en cuando atacando a los niños que la provocaban. Los “Negritos” - ocho hombres danzantes y un cajero, todos vestidos de
negro con la cara pintada de negro - bailaban al son de la caja con la coreografía unos pasos adelante volteando por la izquierda, dos pasos atrás y de
nuevo para adelante. Las 30 Pastorcitas con sus tradicionales vestidos amari-
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llos y sus sombreros de paja adornados con cintas y espejitos, bailaron durante la procesión con la cara dirigida al Niño Dios de Reyes. La procesión fue por
las calles principales de Illimo y terminó a la 1.30 p.m. llegando de nuevo a la
iglesia; en ella participaron muchos devotos, en su gran mayoría oriundos de
Illimo mismo. Despues de la procesión se llenaron todos los restaurantes que
se habían instalado alrededor del parque principal.
A las 3 p.m. empezó la “Banda de Músicos Mórrope Star” a recoger a
los protagonistas de la escenificación. Primero recogieron al “ángel” en su casa - un niño de 12 años con un vestido blanco, alas y corona plateada, que sostenía en la mano una estrella plateada sobre un palo y al cual sentaron en un
burro. Un poco más allí de la casa del ángel ya estaba esperando el embajador
de los Reyes Magos, vestido de blanco, con sombrero y montado a caballo. A
partir de ahí esta figura formó la cabeza del grupo, que cerrab la banda de
músicos. Después le tocó a la Virgen María, quien tenía en sus brazos una muñeca como símbolo del Niño Dios, acompañada por San José. Los dos tenían
la misma edad que el ángel. María llevaba un vestido blanco y un mantón de
color violeta y una corona dorada en la cabeza. A ella también la sentaron en
un burro, que era guiado por San José y apoyado por el padre de María. José
estaba vestido de carpintero con una túnica de color ceniciento y cargaba un
saco con herramientas y un báculo de caminante.
Este grupo recogió luego a los Tres Reyes Magos de las casas donde los
habían vestido: primero al Rey Indio, luego al Rey Negro y en último lugar al
Rey Blanco. El Rey Indio usaba pantalón negro, camisa blanca y una larga capa roja. El Rey Negro, representado por una persona de piel oscura, vestía
pantalón negro, camisa blanca y un mantón de color verde oscuro. El Rey
Blanco estaba vestido con pantalón blanco, camisa blanca y una capa de color
azul oscuro con estrellas bordadas. Los tres llevaban una corona dorada en la
cabeza, una peluca con cabello negro largo y montaban caballos adornados
con pecheras.
A las 3.30 p.m. empezó la entrada a la Plaza de Armas, donde ya esperaba el Rey Herodes con su médico y su embajador, ambos sentados en un escenario de madera que representaba al palacio del Rey Herodes. Primero entró el embajador de los Reyes Magos a caballo, que descendió y solicitó al
guardia del palacio - un joven soldado auténtico con uniforme del ejército peruano - hablar con el Rey Herodes. El soldado habló con el embajador de los
Reyes Magos y con el del Rey Herodes y franqueó luego el paso al embajador
de los Reyes Magos para que hablara con el embajador del Rey Herodes. Aquél
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bajó de la escalera y discutió sobre el asunto con el embajador de los Reyes
Magos.
Después de haber conseguido el permiso y la invitación del Rey Herodes, los Reyes Magos bajaron de sus caballos y subieron al palacio de Herodes,
quien los saludó amablemente. Cerraron amistad y brindaron juntos, luego
de lo cual el Rey Herodes les ofreció descansar en el palacio. Los Reyes Magos
desaparecieron un rato detrás del escenario haciéndose invisibles para los espectadores. Entretanto el médico examinaba a Herodes, que se encontraba
enfermo.
Luego reaparecieron los Reyes Magos, quienes contaron al Rey Herodes
que estaban en busca del recién nacido rey de los judíos. Luego bajaron del
palacio y salieron en sus caballos de la plaza. La intención de los Reyes Magos
provocó un ataque de ira a Herodes, quien se desmayó y el médico se preocupó de el y después de un rato le reanimó. El comentador, quien acompañó a
la obra de vez en cuando por micrófono, subrayó las calidades del médico, que
había hecho su posgrado en Alemania, con lo cual contribuyó a la diversión
del público.
El Rey Herodes hizo venir a su embajador y le encargó marcharse junto con algunos soldados a traer a los Reyes Magos. Los soldados eran, igual
que la guardia del palacio, auténticos militares jóvenes en sus uniformes verdes. Corriendo se fueron donde sus caballos y montaron una vuelta por la
ciudad. Entretanto el Rey Herodes siguió enojándose, y cuando los soldados
regresaron al palacio y le comunicaron su fracaso, se desmayó nuevamente y
cayó al suelo. Depués que el médico lo reavivara de nuevo, Herodes mandó a
sus soldados a matar a todos los niños recién nacidos en Belén y en los alrededores.
Cuando el Rey Herodes escuchó los disparos de sus soldados tuvo dudas sobre lo que había ordenado y, después de un ataque nervioso, falleció. El
médico se preocupó otra vez con mucho espectáculo de el y causó una risa
ruidosa cuando entre sus manos enseñó las tripas de un animal. Pero esta vez
su esfuerzo fue en vano. Con la noticia de su muerte la viuda de Herodes - un
joven disfrazado de mujer con un vestido negro, la cara velada con una tela
negra y cargando una cartera del mismo color - subió precipitadamente al escenario y lloró teatralmente la muerte de su esposo. El “Obispo”, un hombre
vestido con una camiseta celeste, un pantalón azul y con una mitra plateada,
que había estado hasta entonces sentado en una silla en medio del público, alivió el dolor de la viuda. Este fue su único papel durante la escenificación.
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Entretanto el ángel había guiado a los Reyes Magos al nacimiento construido delante de la iglesia donde se encontraron María y José. Adentro habían colocado la imagen del Niño Dios de Reyes sentado en su silla dorada, al
que adoraron como al Jesús recién nacido. Después de la muerte de Herodes
abandonaron el lugar en sus caballos. El espectáculo terminó a las 6.30 p.m.
Muchos espectadores aprovecharon la oportunidad para tomarse fotos con
los Reyes. La Plaza de Armas estaba repleta de gente. Durante la escenificación
los Negritos y la Vaca Loca tuvieron la tarea de dejar libre el espacio delante
del escenario.
Muchos espectadores habían venido de otras ciudades y pueblos, ya
que la representacion de los Reyes Magos de Illimo se considera como la más
bonita y la más profesional en la costa norte del Perú. Los actores dominan
perfectamente su papel y saben sus textos. Para el público es una diversión,
porque a pesar del contenido religioso y serio se ofrece suplementos chistosos
como las actividades del médico del Rey Herodes. Para Illimo esta fiesta religiosa tiene también una gran importancia económica, porque muchos visitantes permanecen todo el día y la noche consumiendo en los restaurantes,
puestos y tiendas de la feria.
Aparte del aspecto económico la fiesta de los Reyes Magos ha llegado a
ser el símbolo más importante de la identidad illimana. El historiador Pedro
Delgado Rosado (2002) lo ha formulado así:
Con el transcurrir del tiempo se ha convertido en el motivo central y en el eje integrador de la identidad illimana. Alrededor de la fiesta de Reyes los illimanos se juntan, se
unen, se solidarizan, se sienten más illimanos, más pegados a la tierra, a su historia, a
sus raíces y a sus ancestros (…). La fiesta de Reyes los atrae a los illimanos, los convoca, los identifica. En pocas palabras, la fiesta del 6 de enero representa y sintetiza el compendio y suma de la vida y existencia del poblador illimano. La fiesta religiosa de los Reyes Magos es la base de la identidad illimana.

Así tenemos en Illimo el mismo fenómeno que en muchos otros pueblos del departamento de Lambayeque que la fiesta religiosa principal del lugar es al mismo tiempo la base más importante para la identidad de su población.7 Otros ejemplos muy conocidos son la Cruz de Chalpón de Motupe, la
Cruz de Chalpón de Olmos, el Niño Dios de Ciudad Eten y el Señor Cautivo
de Monsefú.
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Notas
1

2

3
4

5

6

7

Respecto a las fotos de Brüning sobre los Reyes Magos véase König 2002: 310-311; Raddatz 1990: 105; Schaedel 1988: 146-159; Schmelz 1990: 40. Sobre los Reyes Magos en el
Departamento de Lambayeque en la actualidad véase Bances Acosta 1995 y 1997; Bustíos Castro 1991; Casas Roque 1998; Salas Valladolid 1996; Sevilla Exebio 1991 y 2001.
Los resultados publicados hasta ahora son: Schmelz 1998a sobre la “Danza de los Diablícos” de Túcume, “La Danza de los Ingleses” de Mochumí y la “Danza de la Divina Estrella” de Ferreñafe; Schmelz 1998b y 2000 sobre la “Semana Santa” en la ciudad de
Lambayeque.
Agradezco a todos los illimanos que me informaron y me ayudaron. Doy las gracias
también a mi esposa Esther Schmelz quien me apoyó en mis investigaciones en Illimo.
El programa lleva el título “Gran Feria Religiosa en Honor al Milagroso Niño Dios de
Reyes. Que se celebra en el Histórico Pueblo de Illimo. Tierra del Tumi de Oro. Días
Centrales: 5, 6, 7 y 8 de Enero de 1987”.
Este programa tiene el título “Gran Feria Religiosa y Comercial en Honor al Niño Dios
de Reyes que se celebra del 4 al 11 de Enero de 1999. Illimo”. Ambos programas se encuentran en mi archivo privado.
Sobre la “Danza de las Pastorcitas”, “La Danza de los Negritos” y la “Vaca Loca” - elementos importantes en muchas fiestas religiosas de la región lambayecana - véase por
ej. Schmelz 1998a, 2002a y Casas Roque 1998.
Sobre la importancia de símbolos religiosos para la identidad local véase también Schmelz 2002b.
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FIESTAS RELIGIOSAS EN ECUADOR
La teatralidad como
tema de la antropología

Bettina E. Schmidt
Resumen. Basado en trabajo de campo en la sierra ecuatoriana, el documento investiga los
aspectos representativos de los festivales religiosos. La antropología teatral, fundada por Víctor Turner y Richard Schechner, ofrece vías para explotar y describir las deslumbrantes características de los festivales religiosos, que pueden ser considerados como representaciones culturales de las comunidades. Aún con los cambios profundos, cuando por la imigración de las pequeñas villas a las grandes ciudades del Ecuador o hacia otros países, la importancia de los
festivales religiosos se mantienen en las comunidades.

Las fiestas son siempre interrupciones de la vida cotidiana. Las fiestas
contienen alegría y agresividad, son comedias y tragedias. Pero en la literatura antropológica, las fiestas (como parte importante de todas las etnografías)
son descritas generalmente en forma técnica y funcionalista, con palabras graves. La descripción está en total oposición con la realidad vivida, con sus sonidos y movimientos (ilustración 1). Las monografías sobre fiestas también se
concentran en el análisis de aspectos singulares, como el sistema de cargo, el
compadrazgo o el priostazgo.1 Una solución de esta contradicción (entre descripción y realidad) la proporciona la antropología teatral, formada de la cooperación entre antropólogos y gentes de teatro.2
Mi exposición se basa en una investigación científica financiada por la
Deutsche Forschungsgemeinschaft y ejecutada por la Universidad de Marburg de 1994 a 1996 (publicada en Montoya/Schmidt 2000). En el marco de
ese proyecto sobre fiestas religiosas en la sierra ecuatoriana realicé una investigación de campo entre agosto 1995 y julio 1996 en la provincia del Azuay, en
el sur del país.
Desde hace mucho tiempo el Ecuador es un campo popular de investigación para los antropólogos alemanes. En especial en la Universidad de
Bonn, gracias a Udo Oberem y Roswith Hartmann, el Ecuador (en particular
la Sierra) ha sido desde hace largo tiempo un tema esencial en los estudios y
ello influyó sobre toda una generación de americanistas. También Gerhard

478 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

Baer, quien trabaja ante todo en la Amazonía peruana, ha influido durante su
estadía en Bonn, en la investigación sobre el Ecuador.
Mientras que la mayoría de los antropólogos trabajan sobre etnias indígenas, mi proyecto trata sobre una cultura heterogénea, la cultura de los
mestizos del campo. Gerhard Baer también apunta en esta dirección, especialmente con sus trabajos sobre el cambio en la cultura indígena. Por eso, espero que Gerhard se encuentre a gusto con la breve exposición de mi investigación en el Ecuador.
La antropología teatral
El centro de mi artículo lo ocupan las fiestas religiosas de campesinos
mestizos de los pequeños pueblos de la provincia del Azuay. El método proviene de una nueva escuela de antropología, la antropología teatral, que como
cada nueva escuela presenta diferentes tendencias. El punto esencial es el análisis teatral (teatro como ritual3), por una parte la mediación del material etnográfico sobre el teatro (etnografia performativa4) y por otra el análisis de
ritual como representación (vea por ej. Turner 1989). A lo largo de mi articulo haré referencia a la última y especialmente a los trabajos de Victor Turner.
Turner utiliza categorías teatrales para la descripción de situaciones de
crisis humanas. En los casos de transición de un estatus social a otro, que culminan con un rito de paso (como en la comunión, el bautismo o el matrimonio), Turner encuentra muchos paralelos con el drama griego, y describe por
eso estos rituales como dramas sociales. Pero a pesar de los paralelismos, Turner (y con él otros antropólogos) indica siempre las diferencias fundamentales entre teatro y ritual, como son por ejemplo: la eficacia de la transformación, la separación (o no-separación) entre actores y espectadores, o el valor
de la diversión.
El problema crucial de la antropología teatral es que se basa en un concepto europeo de teatro. Sin embargo el teatro no puede definirse, como dice
por ej.Manfred Brauneck, un investigador de teatro. Brauneck caracteriza al
teatro como creador de una “ilusión de realidad” (Brauneck 1995: 18). Al contrario de la realidad, el acto teatral no es algo realmente serio, sino algo divertido. Johan Huizinga explica que no es posible separar gravedad y juego en el
teatro, y que la cultura se desarrolla en el juego (Huizinga 1987: 160). Sin embargo la antropología siempre ha tenido problemas con el sentido del humor.
Adolf Ellegard Jensen afirma, por ej., que también un juego tiene algo de sagrado (Jensen 1992: 89). Al contrario de Jensen, para Klaus-Peter Koepping
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“lo cómico y la risa, humor y broma, forman parte de las armas normales de
la guerra contra la basura. La tontería de los antropólogos se funda –según él–
“en la incapacidad de tolerar lo cómico” (Koepping 1985: 125).
Lo esencial en el método de la antropología teatral es la perspectiva ética, que parte también de la definición europea del teatro. En la antropología
teatral, el investigador tiene que ser como un espectador, está fuera del evento, es un observador de la escena y de las reacciones del auditorio – lo que
también corresponde al ideal de la investigación antropológica, la observación participante. Es sentido de “teatralidad” es que un actor representa un
papel, por lo cual investigar sobre teatralidad significa por eso, tomar conciencia de ese papel.
Mi investigación estudió la actitud típica de los participantes de las fiestas, lo típico de la cultura. Por esto, en el centro de mi trabajo hay una conceptualización del drama social: la presentación reflexiva de la propia cultura.
‘Reflexivo’ significa aquí “hacernos reconocer cómo nos vemos” (Turner 1989:
119). En este sentido se podría interpretar las fiestas religiosas como representaciones propias de las comunidades. Sin embargo, la sociedad no debe ser
descrita como una escena teatral, los creyentes no se deben desacreditar como
actores, más bien debe seguirse el acento de los elementos teatrales, la cultura
de los campesinos debe mirarse a su lado creativo.
Lo complicado es que la actitud no puede caracterizarse como ‘teatral’
– desde nuestra perspectiva europea. Los participantes de las fiestas aparecen
muy serios, no inclinados a buscar efectos teatrales. La notoria reserva de las
gentes de la sierra ecuatoriana, su pasividad engañosa, complica la observación de elementos teatrales, tanto como la familiaridad con una cultura noexótica, tan europea. Pero lo teatral no se compone solamente de gestos vistosos, también consiste en su evitación, en las maneras serias. Cada papel tiene su actitud. La actitud ordinaria es naturalmente diferente de la actitud festiva. Un criterio central de la actitud festiva es la seriedad sagrada, lo cual no
es algo fijo, aunque es lo ideal de los participantes de las fiestas. La actitud festiva es una actitud escenificada. Cada gesto, cada mímica está determinada,
como también el paso de la seriedad al humor.
Fiestas campesinas en el Azuay
Aunque la cultura mestiza es valorada en general como prosaica, noexótica (casi europea), sus fiestas contienen muchos aspectos teatrales. Por
ejemplo la entrada de los priostes con sus numerosos ayudantes en la víspera,
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o la escaramuza, cuando los guías con cara seria cabalgan describiendo figuras complicadas al son de la chirimía y el tambor durante varias horas. La música es un elemento central de las fiestas – el elemento sonoro durante las fiestas. Algunas veces la música suena al mismo tiempo en ocho lugares distintos
de la plaza principal, se puede oir desde la música tradicional de una banda
hasta la música de discos con las nuevas canciones modernas. En las vísperas
todos los cinco sentidos son deleitados: el olor del fuego de chamiza (de leña
menuda) con el olor de la pólvora negra de las atracciones pirotécnicas, las
máscaras de los danzantes con las luces del castillo de fuegos artificiales, la
música de la banda y de la chirimía con el ruido de los cohetes.
Las fiestas que observé a lo largo de un año pueden ser organizadas en
tres grupos:
1
2

3

Fiestas patronales (fiestas de una comunidad en honor de su santo patrón, por ejemplo la Virgen, Jesús, un Santo/una Santa o la Santa Cruz),
Fiestas al final de las peregrinaciones (una grupo de peregrinos van juntos a un santuario y celebran en ese lugar una fiesta en honor de ese
santo). Por último el tipo extraordinario.
Los pases del Niño, las procesiones de Via crucis de la Semana Santa y
las procesiones de Corpus Christi (una mezcla profunda de fiestas campesinas con espectáculos urbanos).

Aunque todos los tres tipos tienen elementos interesantes y fascinantes,
me detengo solamente en las fiestas patronales. El programa de las fiestas
(también con diferentes priostes o barrios) es siempre idéntico, solamente hay
diferencias en la riqueza de la diversión ofrecida.
Meses antes de la fiesta comienzan las preparaciones con el anuncio del
prioste o de los priostes, quienes después tendrán que recolectar dinero, buscar ayudantes y encargar las atracciones. Una semana antes de la fiesta hay un
primer punto culminante con la reunión de todos los participantes en la casa
del prioste mayor para concertar la escaramuza, la compra de la ropa y demás.
Durante esa semana practican conjuntamente cada día, comen y beben juntos en las diferentes casas de los priostes, se mata la vaca (o las vacas) en una
ceremonia bien formalizada y se preparan todos para la fiesta.
El comienzo lo señala la detonación de los cohetes antes de la madrugada. Las participantes se reúnen poco a poco en distintas casas, hasta que en
la tarde el desfile de todos de los participantes (los guías, los disfraces, los músicos, las floreras, los chamiseros, las borleras, los danzantes y otros) se con-
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centra ante la casa del prioste mayor. Con música solemne y cohetes el desfile marcha a través de su barrio hasta la plaza central, donde los comuneros esperan el comienzo de la misa y con esto se da inicio a las vísperas públicas.
Hasta después de la medianoche se ofrecen las diferentes distracciones en la
plaza central: la danza de las “vacas locas”, el fuego de chamiza, la danza folklórica de diferentes grupos de danzantes, el castillo de fuegos artificiales, la
música de la banda o del pinchadiscos y otras más. Durante el día las representaciones de la danza folklórica atraen la atentación más grande del público. La mayoría de los danzantes son jovenes vestidos con ropa tradicional que
presentan bailes tradicionales acompañados por música de banda. Sí hay suficiente dinero, los priostes contratan más de un grupo; si no, los jovenes tienen que bailar horas y horas.
En la noche las atracciones pirotécnicas son lo mas fascinante: la danza de la “vaca loca” y las luces del castillo de fuegos artificiales, punto culminante de cada vísperas. La “vaca loca” se hace tradicionalmente del cuero de
una vaca sacrificada algunos días antes de la fiesta en una ceremonia ritual.
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Esta piel se acomoda sobre un bastidor de madera y en la noche de vísperas
se adorna con cohetes. Una variante moderna de la “vaca loca” se hace de cartón con formas variables (vaca, perro, venado, caballo, pero he visto también
militares, barcos o aviones militares). La “vaca loca” tradicional es llevada por
dos danzantes y acompañada por un vaquero que la persigue, la enoja o la calma. Las nuevas “vacas locas” van generalmente por grupos y necesitan solamente un danzante cada una. Los dos clases crean con su danza una atmósfera de desorden. Tanto más cuando marchan en el pase de vísperas con los
otros disfraces, como el payaso, el viejo, el oso y el cazador.
Es un espectáculo alegre durante el cual cualquiera puede ser objeto de
las bromas y llevarse una sorpresa. En sus representaciones la alegría es combinada con la agresividad y la tradición con lo moderno. Pero también hay lugar para el luto por la cultura perdida, como se pudo ver en una escena del
prioste con la “vaca loca”, la noche de vísperas en el pueblo de San Juan (cerca de Gualaceo): Ninguno de los espectadores respondió de manera tradicional (nadie intentó huir de la “vaca loca”) y finalmente el prioste entregó su
máscara a un danzante más joven.
El castillo de fuegos artificiales en forma de una torre es una representación magnífica para el público, que aunque tiene que tener cuidado con los
cohetes bien puede disfrutar del espectáculo. Así como cada fiesta comienza
antes de la madrugada con el ruido de numerosos cohetes, la vísperas pública termina con la “quema del castillo”. Pero mientras que los cohetes deben
despertar la atención de la comunidad, el castillo de fuegos artificiales parece
estar dirigido al cielo. Explotan cohetes, brillan colores, hasta que el andamio
queda vacío (en Girón y también en Cuenca, durante el Corpus Cristo, la torre está adornado con la bandera de EE.UU. de donde proviene el dinero para la fiesta). Durante la quema la banda toca música tradicional. El castillo de
fuegos artificiales es parte de la cultura de los campesinos del Azuay (quienes
lo llevan también en su peregrinaciones a la Virgen de El Cisne), que al igual
que la torre es exhibido en los museos etnográficos.
El evento principal de día de fiesta es la procesión por las calles de la comunidad o del barrio de los priostes, después de la misa (vea ilustración 2: la
llegada de los priostes en Baños). No solamente participan las organizadores,
sino toda la comunidad. El día anterior, el prioste mayor fue la persona más
importante del desfile, ahora la figura central es la imagen. En honor a la imagen hay una loa después de la procesión, y después un reto lleno de burla e
ironía hacia las autoridades de la comunidad. En la tarde se ofrecen otra vez
muchas distracciones, por ejemplo escaramuza y danza folklórica (en Girón
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la escaramuza tiene lugar al siguiente día de la cabalgata). Uno o dos días después hay una fiesta privada en las casas de los priostes para terminar la carga
de honor. La fiesta ha acabado y nuevos priostes son anunciados para la siguiente fiesta, el año entrante.
Las fiestas como teatro religioso
El teatro religioso tiene una gran tradición, tanto en Europa como en
América. Ya en la Edad Media las historias bíblicas eran representadas en los
conventos europeos para un público analfabeto. También en América, antes
de Colón, la gente participó en dramas religiosos, como lo demuestran investigaciones en México y Guatemala (Rodríguez 1986 sobre teatro en Latinoamérica). Cuando después de la conquista los misioneros utilizaron representaciones dramáticas para la propagación de la fe cristiana, encontraron un público interesado.
Hoy la Iglesia católica a veces se aparta de las representaciones religiosas y lamenta que las tradiciones de los “indios” desfiguren el cristianismo, pero justamente son estas tradiciones las que cumplieron la misión cristiana en
el pasado. Hasta hoy el centro de la religiosidad no es la lectura de la Biblia o
los sermones del párroco, sino la imagen y el santo patrón de la comunidad.5
Alrededor de esta figura se concentra la comunidad de devotos durante las
fiestas, pero no solamente lo hacen las personas del pueblo, sino también los
migrantes.
Justamente en las fiestas patronales la comunidad que se reúne alrededor del santo patrón tiene un papel central. La fiesta se celebra en un lugar
amplio, sobre un escenario abierto, público. Todos pueden participar, pero sólo gracias a la participación de los otros comuneros la fiesta va a ser realmente completa. Con la presencia de todos la fiesta se torna representación comunal en un escenario público, es la representación de la comunidad como los
comuneros la ven. La fiesta muestra que el mundo ha cambiado. Hay una comunidad ‘nueva’, donde los actores muchas veces no viven. Pero la fiesta es
importante (más que antes) por la identidad de los comuneros y también de
los migrantes. Por ejemplo, las fiestas de la cruz en el cantón de Oña son organizadas y financiadas por migrantes del Paisaje o Machala, pues la gente del
cantón no tiene el dinero para ello (véase también Schmidt 1997). Como migrantes ellos no son parte del pueblo de la Sierra, pero muchas veces tampoco lo son en la Costa. Mientras que antes la cultura propia, las tradiciones propias se veían como lo mejor, aquí los migrantes se sienten inseguros. A través
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de los nuevos sistemas de comunicación y por vivir en la costa conocen ahora otras maneras de vivir. Durante su visita se dieron cuenta que no estaban
contentos con las costumbres en su propia comunidad, que no podrían volver a vivir más con ella. Por eso crean una comunidad utópica dentro de la
fiesta. En esos días se representa una comunidad en la que tradición y modernidad coexisten sin problemas. Pero al día siguiente todo termina, los migrantes regresan otra vez a la costa y los comuneros vuelven a vivir otra vez en soledad. Algunos migrantes llevan un video de su fiesta en el equipaje cuando
regresan a la costa, para mostrar su comunidad a sus amigos, como si fuera
un video de vacaciones en México.
Mediante la participación de los migrantes la fiesta cambia, algunos
elementos se olvidan y se incluyen otros, como puede ser la elección de una
reina, un campeonato de fútbol o una maratón. En San Juan por ejemplo hay
un prioste tradicional (para atracciones pirotécnicas) y un comité festival de
Guayaquil (para la música y otras distracciones): fútbol en lugar de escaramuza, música en conserva en lugar de la banda. También o precisamente por este cambio de la cultura festival significa fiestas religiosas: religión es siempre
lo que la gente hace de ella, y no lo que se prescribe desde arriba. La religión
ocupa ahora una posición distinta, pero no significa el fin de la religión o el
fin de las tradiciones, sino el cambio, elemento propio de toda cultura dinámica. Por eso las fiestas pueden describirse como “fiestas híbridas”, un término propuesto por Néstor García Canclini. Este concepto indica una mezcla
constante de fiestas campesinas con espectáculos urbanos, a causa de los migrantes del campo a la ciudad o por efecto de los turistas, comerciantes o migrantes que regresaron de la ciudad al campo (García Canclini 1982: 123130). Las fiestas están caracterizadas en la actualidad por esta mezcla de elementos tradicionales y modernos, así como la cultura cotidiana presenta una
mezcla. En esto, lo importante es la representación total, no los elementos en
detalle: muchas veces los actores no saben nada sobre el origen de sus tradiciones (por ejemplo en Baños) - y tampoco tienen interés por estas preguntas. Lo que las fiestas contienen es una representación de la comunidad, cómo
la comunidad (incluyendo a los migrantes) se ve a sí misma; se trata, según
Turner, de una representación reflexiva.
La fiesta ofrece una variante a la vida cotidiana, otro tiempo, aunque
ningún tiempo ‘sagrado’.6 Una vez concluida, comienza otra vez, el tiempo
normal, el tiempo cotidiano, aquel en el que cada uno o cada familia lucha
por su subsistencia. La interrupción pertenece a la vida cotidiana, como escribe García Canclini (García Canclini 1982: 60-62). Es así que, si la cosecha ha
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sido celebrada o si se recuerda solemnemente la crucificación de Jesús, todos
estarán unidos en la vida cotidiana. Por eso la fiesta no ofrece una fuga del orden social, sino que confirma y estructura el orden existente de poder.
Para terminar, algunas palabras sobre la religiosidad visible en las fiestas: cuando las fiestas parecen hacerse cada vez más cívicas (véase por ej. la interpretación de Susana González de Vega 1993: 164), se ve también una fe
muy profunda en la relación personal de los devotos y el Santo como su centro. En todos los tres tipos de fiestas se puede notar un gran cariño a la imagen. Así también las peregrinaciones individuales se tornan más y más importante para la gente, al igual que los sacrificios personales que promete cada devoto.
La religión está en el centro de la vida humana. La religión puede causar guerras, crear odios, pero también construir puentes. Y justamente las fiestas religiosas pueden crear nuevas comunidades y dominar conflictos.
Notas
1
2
3
4
5
6

Véase por ejemplo Belote/Belote 1977, Botero 1991, Campana 1991, Crain 1989, Montes del Castillo 1989, Rueda 1982, Zarumo Quizhpilema 1994.
Acerca de la cooperación entre antropólogos y personas de teatro véase Balme 1998.
Vea por ej. Barba 1982
Vea por ej. Schechner 1990
También las iglesias protestantes notan el gran significado de las fiestas patronales, véase Stiles 1996.
La separación entre tiempo sagrado y tiempo profano se basa en una interpretación de
Mircea Eliade (1984).
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“QUE EL PATRÓN NOMÁS, QUITÁNDOSE
LOS ZAPATOS, PASTEE LOS ANIMALES”
Limitaciones y posibilidades
de la historia oral para la comprensión
de la resistencia indígena (Puno, Perú,
comienzos del siglo XX)1

Sabine Dedenbach-Salazar Sáenz
Resumen. … los conflictos que se vienen suscitando entre las comunidades de la sierra y los
dueños o conductores de fundos colindantes adquieren, día a día, caracteres de gravedad y se
traducen en luchas de raza… (el Presidente de la República del Perú, Augusto B. Leguía, al
crear el “Patronato de la Raza Indígena” en 1921; en: Olaechea 1922: 636).

Introducción
En el relato de su vida que hizo la mujer aymara Manuela Ari a comienzos de los años cuarenta del siglo XX al antropólogo norteamericano Harry
Tschopik, habló - entre otros temas - también de protestas de campesinos indígenas contra un latifundista a comienzos del siglo (Briggs y Dedenbach-Salazar Sáenz 1995). Es éste el pasaje de su testimonio que quisiera analizar a
continuación, enfocando también las circunstancias que llevaron a las mencionadas protestas. El testimonio autobiográfico de Manuela Ari se encuentra
en el centro de este estudio, y la información contenida en él se comparará
con afirmaciones y documentación de otro tipo, como son los papeles de la
historia de una hacienda, protocolos de compraventa de terrenos, quejas de
campesinos indígenas y procesos civiles sobre tierras. Se mostrará que también cuando se emplean documentos administrativos, la motivación de su
origen tiene una especial importancia en su interpretación y que las distintas
voces que se expresan en todas estas fuentes, hacen que surja una compleja
imagen de las protestas y de las circunstancias que las motivaron.
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Es pues la meta de este estudio sobre “las limitaciones y posibilidades
de la historia oral para la comprensión de la resistencia indígena” examinar la
problemática de la interpretación de distintos géneros de documentos en un
marco microhistórico, es decir analizar procesos sociales en un área geográficamente limitada desde una perspectiva no elitista. Este tipo de análisis hace
visibles estructuras que de otra forma no se perciben con facilidad y mediante las cuales se expresa la experiencia vivida (Ginzburg y Poni 1991: esp. 7-8.)
Ya a comienzos del siglo XX, es decir en la misma época estudiada, hubo autores, los indigenistas, quienes tomaron partido en favor de los indígenas (por ejemplo Mayer de Zulen, Encinas2), pero siempre el campesino indígena era un ser abstracto y objeto de compasión, es el ‘indio’, ‘la raza india’
a la que hay que ayudar mediante medidas tutelares. En estudios modernos,
se sigue hablando del ‘problema’ aunque ahora ya no es ‘indígena’, sino social,
pero nuevamente no se trata de individuos, sino de grupos de personas que
también sufren una abstracción en menor o mayor grado, según el objetivo
científico de cada autor. Sin querer quitar mérito a estos acercamientos, la
imagen que quiero re-crear aquí, es la de personas reales y vivas que han sufrido, pero que también han actuado y cuyas voces escuchamos a través de la
documentación de su tiempo. Enmarcado en este acercamiento estudiaré cómo algunos campesinos del sur del Perú trataron de manejar una situación
conflictiva que se había originado porque muchas tierras anteriormente en
posesión de los campesinos o de las comunidades, se habían concentrado en
las manos de algunos pocos latifundistas.
El marco histórico
El testimonio aquí analizado proviene de una mujer aymara que vivía
en la Hacienda Collacachi, en el Altiplano, y después en Chucuito, a orillas del
Lago Titicaca (Apéndice 1).
El lago, que se encuentra a una altura de ca. 3,800 metros sobre el nivel
del mar, ofrece el pescado como base de subsistencia para la población circumlacustre. Aparte de esto, los pobladores de esta zona también tenían y tienen algunas ovejas, alpacas, vacas y chanchos y cultivan chacras a pequeña escala. En el territorio que colinda tierradentro con la zona circumlacustre y que
se sitúa en una altura más elevada, se crían ovejas y alpacas aún hoy, aunque
en menor medida que en tiempos anteriores (véase Basadre 1893).
En las dos últimas décadas del siglo XIX hubo un auge en el mercado
mundial de la lana. La demanda subió drásticamente y el Perú llegó a ser muy
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rápido una de las primeras naciones de exportación de lana. Esta demanda
condujo a que algunos peruanos mestizos y también algunos inmigrantes europeos, empezaran a comprar terrenos en gran escala para fundar o extender
su ganadería. Se originaron grandes haciendas3 y empeoraron las condiciones
de vida para la población indígena ya que sus tierras pasaban a manos de los
latifundistas, perdiendo los campesinos así la base de su subsistencia y con esto se encontraban en una directa dependencia de los llamados gamonales (latifundistas).4
Los intentos por apoderarse de terreno indígena iban desde manipulaciones en lo jurídico hasta la expropiación violenta de los campesinos. Además la explotación de los colonos ya existentes así como también de los nuevos era enorme y su manutención era extremadamente pobre.
Los colonos cuidaban el ganado del latifundista y tenían que llevar a cabo una variedad de actividades en relación con el ganado, como la esquila y la
producción de carne.5 Además de eso estaban obligados a trabajar en los campos y en la casa del patrón. En compensación se les concedía el derecho de
pastar sus propios animales y el poder cultivar una pequeña chacra para consumo familiar.
En 1916 se implementó por ley que el trabajo que se prestaba para el
patrón tenía que pagarse; esto, sin embargo, llevaba con frecuencia a que el
patrón expulsara de sus tierras a los pastores6 que ahora exigían su salario, o
-como fue en el caso de Amantaní- los “propietarios de la isla” decidieron pagar a los colonos, pero reservándose el derecho de expulsarlos de sus propiedades por “mal comportamiento” (ARP, Prefectura, leg. s/n, año 1916).
Esta situación llevó a protestas y rebeliones indígenas, muchas veces
iniciadas o por lo menos promovidas por indigenistas, mestizos de buenas intenciones. Muchas de las sublevaciones fueron violentas y todas fueron sofocadas, por la cooperación entre los gamonales, el gobierno local, el ejército y
la policía.
En las dos primeras décadas del siglo XX estos conflictos llegaron a su
clímax. Después de su derrota, el sistema feudal se volvió a estabilizar hasta
que fue terminado por el presidente Velasco Alvarado y reemplazado por un
sistema de cooperativas que seguían el modelo socialista.7
He enfatizado aquí los conflictos ya que a continuación haré referencia
sobre todo a esta problemática.
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El testimonio oral de Manuela Ari
En su estudio de los aymaras, el antropólogo norteamericano Harry Tschopik se concentró principalmente en la religión aymara, sobre la cual publicó un estudio (Tschopik 1951). Otro trabajo suyo con relación a los aymaras de Chucuito es un artículo sobre narraciones (Tschopik 1948). Pero entre
los materiales etnográficos por él recolectados también se encuentran testimonios autobiográficos (ref. en Paul 1979/2: 275) de los cuales solamente uno
ha sido publicado posteriormente (Briggs y Dedenbach-Salazar Sáenz 1995).
Se trata del testimonio que una mujer da sobre su vida. Es este relato el que
forma la base textual a mi pregunta sobre las limitaciones y posibilidades de
la historia oral para la resistencia indígena.
Como muchos de los testimonios de historia personal u oral -especialmente del siglo XIX y de comienzos del XX-, también esta narración carece de
contexto de su origen. Sólo sabemos que Tschopik, que apenas sabía aymara,
colaboraba en sus entrevistas con una persona del lugar, Clemente Cutimbo.
Cutimbo no solamente hablaba castellano y aymara, sino que también había
desarrollado -en su función de escribano de corte- su propio sistema de notación para esta lengua. Cutimbo dictaba sus notas a Tschopik quien los
transliteraba en una ortografía fonémica. Sobre el origen de los textos así elaborados, Tschopik comenta que Cutimbo dejaba hablar a los entrevistados a
su propio ritmo y manera de organización textual y que sólo les hacía preguntas cuando callaban.8 El hecho que la narración de Manuela Ari sobre su vida no está organizada consistentemente y tiene numerosas repeticiones, indica que el texto representa el relato de la mujer con relativa fidelidad ya que un
redactor seguramente hubiera eliminado las repeticiones. Manuela Ari (de la
cual también se encuentra un cuento tradicional en Tschopik 1948) se sirve
hábilmente de medios estilístico-retóricos (Dedenbach-Salazar Sáenz 1998,
1999). Es por todo eso que considero este testimonio, tanto en términos de su
contenido como también en cuanto a su organización textual, como expresión personal de la narradora.9
El texto está estructurado en parte cronológicamente, en parte se desarrolla alrededor de acontecimientos importantes en la vida de la narradora
que se pueden considerar como cuasi ritos de transición. Manuela Ari, que se
desempeñaba como partera, cuenta de su niñez, de su juventud, de su esposo
y de sus hijos y termina con un tipo de lamento ritual sobre cómo ahora ya es
mayor y por eso pobre.10 Para relativizar este lamento hay que observar que
Manuela Ari por supuesto tenía a sus hijos que seguramente se ocupaban de
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ella, más aun ya que sabemos que su familia sigue viviendo en Chucuito hasta ahora. Además ella era la encargada del cuidado de la iglesia (com. personal de Luis Meneses) y una buena tejedora (com. pers. de la nieta de Manuela Ari).
Entonces, ¿qué tiene que ver Manuela Ari con la resistencia indígena?
Ella era de la península Ch’ilat’a, pero su futuro esposo un hombre provenía
de una familia de pastores que vivía en Collacachi. La joven pareja se mudó
donde la familia de él, que vivía en la inmediata cercanía de una de las haciendas productoras de lana. Es allí donde fue testigo de los protestas de los pastores, como consta en su relato (Apéndice 2).
Manuela Ari cuenta aquí de una protesta que lleva las características de
la resistencia pasiva, en el mejor de los casos de una huelga como reacción a
la mala alimentación y a la presión y violencia que ejercía el patrón a los pastores para quitarles sus terrenos: “No nos pagaba nada en la estancia; todos los
días (nuestro) trabajo era gratis, teníamos (sólo) nuestro almuerzo” (MA
21711), “Entonces desde esa vez los agarró, Tovar agarró los terrenos sin haber
dado ningún dinero” (MA 202).12 Son estos acontecimientos los que llevaron
a la resistencia, cuyo objetivo inmediato era una mejora de las condiciones de
vida:
En la hacienda nos convidaban un pequeño caldo de maíz con carne magre, eso nomás.
Eso no era suficiente para la gente. Por eso tenían hambre. Entonces la gente decidió reclamar el almuerzo al patrón, diciendo: “En la noche también debería haber coca.” Toda la gente se reunió de toda la hacienda. Toda la gente fuimos allá para que se aumentara el almuerzo. Toda la gente dijo: “Si él no quiere aumentar el almuerzo, nosotros nos
vamos con nuestros animales. Que él nomás, quitándose los zapatos, pastee los animales. (MA 218-225.)

Para conseguir una mejora, los pastores fueron a la casa hacienda:
Entonces fueron a la casa hacienda. Mi esposo fue, él era pongo. Así toda la gente llenó
la casa hacienda de Qullakachi, repleto nomás. Entonces los jilaqatas, mayordomos, rodeantes buscaron a Tovar13, con la gente. (MA 232-235.)

Scott (1985: 33), en su estudio sobre las formas diarias de la resistencia
campesina, describe este tipo de resistencia de la manera siguiente: “everyday
resistance is informal, often covert, and concerned largely with immediate, de
facto gains.” Se podría añadir aquí una característica que Guha (1994: 167 ss.)
adscribe a tal resistencia: es la solidaridad, en este caso de un pequeño grupo
que no sólo es étnicamente coherente, sino también en términos de sus condiciones de trabajo (clase).
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El resultado inmediato en Collacachi fue que el patrón huyó de la hacienda: “Por eso Tovar, asustándose, viendo tanta gente, Tovar, saliendo por
una ventana, de noche se escapó para Puno.” (MA 236).
Después de su desaparición, los pastores y trabajadores de la hacienda
recibieron desde Puno coca, chancaca e higos y con estos regalos decidieron a
volver a su trabajo: “Entonces la gente acordó: ‘Podríamos arrear el ganado
otra vez como antes’.” (MA 242). No hay que subestimar la importancia de esta compensación aparentemente muy pequeña. Situando este episodio en el
marco tradicional de la reciprocidad andina y teniendo en cuenta la importancia socio-cultural de la coca, se explica que, al suministrar estos bienes, el
patrón se reubica en las estructuras andinas y con esto hace posible que los
pastores vuelvan a su trabajo.14
Este testimonio es tan importante porque, por un lado, nos presenta
una protesta indígena distinta de muchas otras de la época, armadas y violentas, y por otro es el único documento de ese tiempo que conocemos de un testigo ocular.15 Sin embargo, por su carácter único y por las circunstancias de
origen imprecisamente documentadas hay que tener cierto cuidado si se quiere recurrir a este texto como fuente para la microhistoria o como de índole general en cuanto a las protestas indígenas.
Primero surge la pregunta por la ubicación temporal: ¿Cuándo sucedió
lo narrado? ¿Es posible fecharlo? En base a otras afirmaciones de Manuela Ari,
sobre la fecha y el lugar de nacimiento de sus hijos, pude, al consultar los registros de bautizo y el registro civil de Chucuito, y también por algunas informaciones de Tschopik en su estudio sobre la religión aymara, fijar el marco
temporal con relativa seguridad a fines de la segunda década del siglo XX
(Apéndice 3).
De esto resulta entonces otra pregunta: si desde que ocurrieron los
acontecimientos relatados hasta la fecha de su recuerdo narrativo han pasado
más de veinte años (cuando Tschopik estuvo en Chucuito a comienzos de los
años cuarenta), ¿cuán exacta puede entonces ser la memoria de Manuela Ari
en cuanto a las personas y a los procesos?
Documentación complementaria
De lo expuesto anteriormente se desprende la necesidad de realizar una
comparación con documentación de otro tipo que pueda verificar los acontecimientos mencionados por ella así como también el nombre de la hacienda y de su patrón, y que ofrezca además posibilidades de evaluar los eventos.
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Si bien no he podido encontrar más información sobre la protesta misma,
existen en cambio documentos con referencia a las circunstancias que condujeron a ella.
Pero empecemos por ver la historia de la hacienda.
Documentos de la Reforma Agraria (1968): La historia de la hacienda
La hacienda descrita por Manuela Ari se llamaba Collacachi y sigue existiendo como territorio bajo el mismo este nombre en la actualidad. Se extiende por las colinas y alturas que colindan con el Lago Titicaca. (Apéndice 4).
En las actas que se conservan en la Dirección Regional Agraria del Ministerio de Agricultura en Puno, en la sección de la Reforma Agraria, se encuentra una documentación resumida que se produjo para la expropiación de
la hacienda cuando ésta fue convertida en una cooperativa (SAIS Puno) en
1968.16 Además de datos exactos sobre su extensión, la cantidad de ganado,
los obreros y la producción a fines de los años 60 contiene también un resumen notarialmente certificado de su historia en cuanto a los propietarios
(Apéndice 5).17
En 1861, Fernando del Valle había comprado de José María Recavarren
una estancia con el nombre de Nuestra Señora del Rosario de Collacachi
(ARP, Libros notariales, Cáseres, l. 33, fol. 553v-562v). En el arreglo de las herencias de la familia del Valle, esta propiedad llegó a las manos de Edelmira
del Valle, una hija de Fernando del Valle (Afectación Collacachi). Ella se casó
con Agustín Tovar, a quien se menciona en los contratos de compraventa como propietario, ingeniero y proveniente de Puno (p. ej. ARP, Libros notariales, Toranzos, l. 76, no. 32, 8/6/1897, fol. 50v; Gonzales, l. 85, no. 251,
15/11/1902, fol. 706r).
Entre 1883 y 1905, Tovar expandió esta estancia mediante compras para que formara lo que ahora se empezaba a denominar como la Hacienda de
Collacachi. En el momento de la venta efectuada por los hijos de Tovar a los
hermanos Muñoz Nájar de Arequipa en 1918, comprendía 36.250 cabezas de
ganado en 12.309 hectáreas de tierra.
Esta documentación contiene entonces algunos datos que confirman el
relato de Manuel Ari:
a comienzos del siglo XX Agustín Tovar fue el dueño de la hacienda: “De esa manera vivimos en la estancia. Entonces Tovar nos dijo… ” (MA 193-194, y passim);
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Tovar agrandó su propiedad por compras de tierras, según las actas del
Ministerio 34 compras individuales: “La familia Mamani vendió sus tierras.”
(MA 215); vendió la hacienda a la familia Muñoz Nájar: “Y Tovar realmente
permaneció perdido. Entonces nos dijo otro mestizo que llegó: ‘Yo he comprado esta hacienda de Tovar. Yo soy Nájar.’ Aquél fue el nuevo patrón.” (MA
248-251).
La venta se llevó a cabo en diciembre de 1918 (Afectación Collacachi).
Manuela Ari se fue de la hacienda probablemente a comienzos del año 1919,
pues habla de que el granizo le destruyó la sementera (MA 255-261) y este
tiempo es el de las lluvias fuertes. La misma fecha se ha colegido del análisis
de los datos referentes a los hijos de Manuela Ari extraídos de su testimonio y
comparados con los libros de bautizo de Chucuito y otros documentos (véase Apéndice 3).
Hasta aquí el recuerdo de Manuela Ari coincide con la información encontrada en la documentación administrativa.
Protocolos notariales: Contratos de compraventa
¿Cómo y con la ayuda de qué otro tipo de documentación se pueden
verificar las referencias de Manuela Ari sobre la expansión de la hacienda mediante compraventas (MA 215) y expropiación violenta (MA 194-203)? En el
Archivo Regional de Puno (ARP) se encuentran los libros de los notarios del
Departamento de Puno, entre ellos también los protocolos de compraventa de
tierras del año 1883 hasta 1905.
Para dar validez a un contrato de compraventa, éste tenía que inscribirse notarialmente, después se podía inscribir también en el catastro de inmuebles y era obligatorio publicarlo en un periódico (Encinas 1918: 27-28). En los
libros de cuatro notarios de Puno se encuentran 34 contratos de compraventa que documentan cómo Tovar agrandó la Hacienda de Collacachi.18
Este compró algunos terrenos de propiedad de mestizos (en nueve de
los 34 casos), pero la mayoría los adquirió de campesinos indígenas vecinos
de su hacienda. Los que participan en las entradas notariales son: el notario,
el vendedor, el comprador, los testigos y los garantes - estos últimos eran necesarios para acreditar la identidad de los vendedores y compradores. En los
contratos con campesinos indígenas figuran además intérpretes y rogados.
Los intérpretes se necesitan porque los campesinos no saben castellano; los
rogados firman en nombre de los vendedores analfabetos. (Apéndice 6).
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Aunque no puedo entrar aquí en una discusión pormenorizada sobre
el contenido de estos contratos19, quiero mencionar algunos puntos que complementan la observación de Manuela Ari que Tovar trataba de obligar a los
campesinos a la venta.20 Recordemos que Tovar exigía al suegro de Manuela
Ari que le vendiera sus terrenos porque, según Tovar: “‘¡Estos están en el medio de mis terrenos!’” (MA 195).
En algunos contratos se encuentra exactamente esta descripción de las
tierras que los indígenas venden a Tovar, es decir colindan en por lo menos
tres lados con Collacachi y a veces con un lado a otra hacienda del mismo Tovar. Por ejemplo,
la estancia “Ajrata” y su hechadero colindan: por un costado con la Cumbre y cuchilla
del cerro “Ajrata”; por otro pequeño costado con una pequeña Moya de pastos de los
herederos de Luis y por todos sus demas costados y contornos, con la finca de Collacachi propia del Comprador, Señor Agustin Tovar (ARP, Notarios, Simón Gonzales, l. 82,
no. 38, 27/3/1900, fol. 98r-107r, aquí fol. 104r).21

En muchos contratos los vendedores son familias enteras, cuyos hijos según la ley peruana22- tienen iguales derechos a las acciones de la tierra de la
familia. Ellos venden sus tierras a Tovar y en la mayoría de los casos reciben
poco dinero, que repartido entre todos los acreedores muchas veces no llega a
más de unos pesos. Aquí se presenta la pregunta si estas personas realmente
iban a entregar la base de su subsistencia por prácticamente nada. Me parece
ser más probable que fueron obligados a vender su terreno a Tovar, como lo
describe Manuela Ari.
En algunos casos son tantos los que participan en una venta que es apenas imaginable cómo se les hubiera podido citar a todos en una sola oficina
(por ejemplo ARP, Notarios, Simón Gonzales, l. 82, no. 38, 27/3/1900, fol. 98r107r).
En ninguno de los contratos aparece una firma indígena, sino que
siempre firman los rogados. En dos casos el rogado -quien actúa en nombre
del vendedor- es el mayordomo del hacendado. En otros contratos esta misma persona también figura como garante, intérprete o testigo.23 Esto hace
que sea casi imposible pensar que se pueda tratar de contratos auténticos, no
manipulados.
Frente a esta situación surge la pregunta -además del argumento de la
fuerza que ejercía el hacendado- si los campesinos realmente vendieron sus
tierras o si algunas de las compraventas fueron puramente inventadas. En ese
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caso los contratos hubieran servido para legalizar la expropiación violenta
mencionada por Manuela Ari.24
Actas de la Prefectura: Quejas
Otro tipo de documentación es la del archivo de la Prefectura. La Prefectura es la autoridad departamental más alta nombrada por el gobierno
central que se encarga, entre otros asuntos, del orden público, de la protección
de la vida y bienes; procura que se cumplan las leyes y se encarga de capturar
bandidos y otros criminales (Stuart 1925: 100). El archivo de la Prefectura de
Puno fue objeto de un incendio en 1995. Sólo una parte de los documentos nadie sabe qué porcentaje- fue conservado. Casi todos fueron dañados por el
fuego, aún se encuentran en gran parte sin organizar y en su mayoría incompletos.25 Este archivo forma ahora parte del Archivo Regional de Puno.
Por estas insuficiencias y una búsqueda obligadamente asistemática no
se encuentran expedientes coherentes, sino una serie de papeles aislados algunos de los cuales también se refieren a Collacachi. Son estos documentos los
que de manera más directa dan información sobre qué acontecimientos condujeron a las protestas relatadas por Manuela Ari.26
El 13 de diciembre de 1912 algunos indígenas “piden se constituyan los
soldados de la Gendarmería a disposición del Gobernador de Chucuito, para
la inmediata notificación a los afincados que cometen mil hostilidades con los
indios”, es decir, en este caso son los indígenas quienes piden la ayuda de la
policía contra los hacendados. Se refieren a que el Supremo Gobierno les ha
recomendado dirigirse al Prefecto - esto significa que a esta queja le debe preceder una carta al gobierno, del 19 de noviembre, y que ésta fue respondida.
Las quejas se pronuncian contra Agustín Tovar, de Collacachi y Cutimbo, contra el administrador de Viluyo, Juan J. Mestas, contra Salvador, Cristóbal y
Marcos Pinazo, propietarios de varias fincas, y contra el Dr. Félix Ramos. Las
hostilidades consisten en que los hacendados han despojado a las familias indígenas de sus tierras particulares así como también de tierras de la comunidad:
[el] Presbítero D. Cristóval y Marcos Pinazo, mayordomo de las fincas Calasaya y Cerro
de Atojani - Allpacani-moya y Aqquechia siendo este último terreno propiedad de
nuestros abuelos Marcos y Pablo Gómez, que el referido mayordomo es Francisco Saraza; por otra parte, á los Señores Don Agustin Tovar, por la finca Co[lla]cachi, y Cutimbo;… id. a los mismo [sic] D. Cristobál y D. Marcos Pinazo, por las fincas Humaaccoquipa, Quisuarani, Apacheta y Agua-milagro, estos últimos terrenos pertenecen á
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todos los comunarios que somos nosotros los antiguos poseedores; así como Ramon
Pacho y otros muchos, y que á título de la ley mas fuerte, quieren quitarnos nuestras
propiedades, amenazándonos hacernos secar en la cárcel pública de esta Ciudad, como
sucedió con una de los comunarios María de la Paz Chanini, contra quien trabajó el Dr.
D. Félix Ramos.

Esta queja está firmada en nombre de los campesinos por Francisco J.
Ramos y circula en la Prefectura; se ordena que se les dé a los recurrentes las
garantías que solicitan.
Una carta de un tal Mazuelos (‘gobernador’, según un documento) dirigida al Subprefecto de la Provincia del Cercado de Puno, explica que se han
presentado varios indígenas pidiendo las garantías a las que tienen derecho.
Por eso, el que suscribe ha ido a las fincas Ccarucaya, Cutimbo Chico y a la
hacienda Collacachi, donde se presentó una multitud de indígenas que se han
apuntado en la lista adjunta. Además se han quejado de que los colonos de
Collacachi les impiden el libre comercio de combustibles del cual viven, y que
si alguien quiere quejarse ante las autoridades, los empleados de las haciendas
se lo impiden bajo amenazas de querellarse. En la lista adjunta, con fecha del
14 de diciembre de 1912, figuran los nombres de más de 110 campesinos indígenas, entre ellos la familia del esposo de Manuela Ari, de quienes Tovar está usurpando su terreno (aparte de otros indígenas que se quejan de otros gamonales, entre ellos Pinazo; Apéndice 7). Muchas de las personas allí enumeradas también aparecen en los contratos de compraventa con Tovar. El hecho
de que tantas personas se juntaron para presentar su queja ante las autoridades por haber sido “usurpados con violencia” significa que hubo un esfuerzo
comunitario para oponerse al abuso por los gamonales y que los indígenas ya
se habían dirigido al gobierno nacional, por lo cual sus quejas esta vez no se
podían ignorar por completo a nivel departamental.
Sin embargo, las quejas parecen quedar sin efecto ya que, en marzo de
1913, un miembro de la administración27, Casimiro R. Arismendi, escribe
una carta al Subprefecto de la Provincia y Cercado de Puno, en la cual toma
apasionada posición en favor de los indígenas que, según él, son víctimas de
continuos robos, asaltos y asesinatos, especialmente los de las jurisdicciones
de Pichacani, Chucuito, Tiquillaca y de las haciendas Chiaraque, Collacachi y
Mallcoamaya (las tres propiedades de Agustín Tovar). A pesar de que se hayan
sentado denuncias y tomado resoluciones en contra de los malhechores, éstos,
“por la supina hinercia ó niglegencia de los S.S. Gobernadores de los Distritos de la Provincia… nunca han podido sér havidos, ni remitidos para un juzgamiento”. Así los indígenas son tratados como esclavos y no pueden alcanzar
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justicia. El efecto de esta queja parece haber sido nuevamente la ‘inercia’ pues
el recipiente en Puno comenta al final solamente: “Tengase presente y archivese”.28
En 1918, cuando se vendió Collacachi, figuran diez personas de la queja de 1912 como pastores de la hacienda.29 Como sólo hay seis años entre la
queja por usurpación y la lista de los colonos de Collacachi, se puede suponer
que en estos seis años Tovar logró integrarlos como colonos, previa expropiación de sus tierras; o se tendría que suponer que los colonos al mismo tiempo de pasar a ser dependientes del hacendado seguían manteniendo tierras
propias y que no tenían miedo de su patrón como para quejarse de él ante la
Prefectura. Ciertamente, el primer escenario parece ser más probable que el
segundo.30
Lo que se puede entender por “usurpación” resulta de otros documentos: algunos miembros de la hacienda (¡entre ellos también aymaras!) llevan,
por orden del mayordomo de la hacienda, el ganado de su patrón a los pastos
de los reclamantes y lo dejan allí, de lo cual resulta que los animales de los
propietarios ya no encuentran alimento.31 Entre estos procedimientos también ocurren acciones violentas cometidas por los miembros de la hacienda
contra los campesinos, como heridas corporales, destrucción de casas y secuestro.32 Cabe añadir que los expedientes normalmente contienen la nota de
que hay que seguir la queja; pero lamentablemente en estos casos no existe
documentación completa, lo cual por un lado es explicable por el incendio
acaecido. Por otro lado, Tovar fue prefecto de Puno varias veces33, y sería de
sorprender si se encontraran quejas contra él en el tiempo en el que desempeñó su cargo.
Autos judiciales: Causas civiles
Quiero mencionar sólo brevemente otro tipo de documentación administrativa: las actas de las causas civiles por tierras, que también se encuentra
-aunque incompleta- en el Archivo Regional de Puno.
Algunos campesinos plantearon pleito contra los latifundistas e intentaron hacer declarar nulas las ventas. Así, por ejemplo, una señora Gonzales,
según los indígenas Mariano Velásquez y otros del distrito de Chucuito, había
obligado al condueño de la propiedad de estos indígenas a venderle a la señora Gonzales una parte de la estancia Occoña, cuya devolución exigen ellos en
1895.34
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También hay ejemplos de pleitos contra Tovar por la usurpación de tierras indígenas. En uno de los casos la causa judicial empieza ya en el tiempo
en que la familia del Valle era dueña de Collacachi y el pleito se extiende por
treinta años. De las actas resulta claramente que es la corte misma la que dilataba el proceso, además de no oponerse a contradicciones muy claras en la
argumentación de los hacendados acusados.35 En 1902 el apoderado de los
indígenas aparentemente ya no tiene más fuerzas o medios para seguir, después de que ya se han muerto varios indígenas que él representaba y otros han
revocado su poder (60r ss.). Como al final el poderdante ya no reacciona a las
comunicaciones y exhortaciones de la corte, el caso se da por terminado sin
resultado (“desierta la instancia”, fol. 126r) a iniciativa de Tovar. (DedenbachSalazar Sáenz 2002b; Apéndice 8).
Las protestas de Collacachi
Aspectos microhistóricos
A continuación quisiera comentar la situación microhistórica en Collacachi a la luz de la documentación presentada.
Hay una serie de estudios que han analizado las rebeliones indígenas
del sur andino de fines del siglo XIX y comienzos del XX36. La mayoría trata
de casos que culminaron en conflictos violentos y todos se refieren a protestas de campesinos que terminaron sin éxito para ellos. Se ha argumentado que
las protestas fueron iniciadas o por lo menos promovidas por mestizos (por
ej. Tamayo Herrera 1982: 197 s.).
Collacachi es de interés en este contexto porque se basa en el testimonio de un testigo ocular presencial. Es especial porque este relato personal y la
otra documentación complementaria muestran que la protesta salió directamente de los indígenas mismos y que no fue violenta. La presentación de Manuela Ari de las miserables condiciones de vida, de las ventas forzosas y de la
destrucción de las casas de los campesinos por el latifundista es corroborada
por documentos administrativos. Estos prueban la usurpación de los terrenos
de los indígenas, las compraventas manipuladas y los procesos dilatados, todo esto aparentemente acciones conjuntas entre latifundistas, notarios y
jueces.
De toda la documentación se puede colegir a manera de ejemplo el
transcurso de la expropiación. Varias veces Tovar hace entrar sus animales a
los pastos de los campesinos indígenas vecinos de Collacachi; con esto trata
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de crear hechos consumados. Los campesinos se quejan ante las autoridades,
no sabemos si con éxito. Por lo que sucede algunos años más tarde parece que
no tuvieron éxito en seguir el camino legal para impedir la expropiación, ya
que Tovar trata de intimidar con amenazas a la familia política de Manuela
Ari, a los Ch’allch’a, para que le vendan sus terrenos. Como no lo hacen, Tovar ordena que les quemen la casa.
Paralelamente a estas medidas forzosas e ilegales, Tovar hace contratos
de compraventa con algunos campesinos. La documentación de los contratos
permite concluir que, por lo menos en parte, fueron manipulados, si no enteramente inventados.
Una reacción a las malas condiciones de vida y seguramente también a
las amenazas y hechos de expropiación por parte del hacendado fue la protesta-huelga descrita por Manuela Ari la cual, sin embargo, parece haberse limitado a pedir mejor alimentación, y luego colonos se dieron por satisfechos
con una simbólica entrega de alimentos que cumplía con las obligaciones de
reciprocidad.
En cuanto a la vida de los campesinos después de haber perdido las tierras, sabemos que algunos se fueron de la hacienda, como Manuela Ari y su
esposo; otros parecen haberse quedado como colonos sin tierras.37
Los dueños de la hacienda, que se habían ido a Puno por miedo a sus
propios colonos y trabajadores, decidieron vender la hacienda, si a causa de la
protesta o por razones económicas, queda abierto por el momento.
La protesta en cuestión es menos espectacular que por ejemplo la rebelión organizada por el gobernador mestizo Gutiérrez Cuevas alias Rumi Maqui (Burga y Flores Galindo 1980: 33-39) o la fundación de la nueva capital
del Perú por los indígenas, Wancho-Lima (Tamayo Herrera 1982: 229-243).
Pero justamente por eso este caso es de especial interés porque con gran probabilidad es solamente uno de muchos ejemplos que reflejan la crítica situación diaria. Queda por estudiar si este tipo de conflicto tuvo un rol importante en la agudización de la situación que culminó en 1922 y terminó en 1923
mediante una masiva represión (Burga y Flores Galindo 1980: 50-54).
El tiempo posterior
Cabe mirar cómo siguió la vida de las personas involucradas en los
acontecimientos de Collacachi y qué informaciones podrían procurar sus descendientes al respecto.
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Después de estos acontecimientos Manuela Ari abandonó la hacienda;
la refortaleció en su decisión una tormenta que destruyó sus semillas y ollas.
“Entonces yo le dije a mi esposo: ‘Vayamos al pueblo nomás. No podemos estar bien aquí.’ Entonces vinimos.” (MA 252-254). En este sentido, para ella lo
que ocurrió en la hacienda fue un episodio en su vida, aunque suficientemente importante como para recordarlo veinte años después. Para otras muchas
personas, como la familia de su esposo, esta época debe haber sido mucho
más grave ya que perdieron todo y fueron robados en la misma base de su
existencia: “Entonces después lloramos así nomás construyendo una pequeña
choza. Así vivimos allí nomás. Entonces decidimos venir a este pueblo. Demasiado sufrimos en la estancia.” (MA 207-210).38
Los posteriores propietarios de la hacienda, los hermanos Muñoz Nájar, lograron aumentar sus bienes, y su régimen fue aun peor que el de Tovar.
La familia Muñoz Nájar convirtió Collacachi en una empresa, la Negociación
Ganadera Titicaca, y trajo un destacamento de policía para expulsar a los colonos que tenían rebaños propios en tierras de la hacienda. Esta acción provocó una queja contra Muñoz Nájar en el Congreso Nacional en 1920 (Hazen
1974: 135-136).
La familia Tovar parece haberse mudado a Lima pues la venta a los Muñoz Nájar se efectuó desde allí. Tovar había sido un hombre poderoso en Puno, donde también tenía enemigos, como se desprende de una queja de su esposa dirigida a la Prefectura.39 Lo que llevó a la familia a vender sus varias haciendas será objeto de un futuro estudio. Probablemente la huida de Tovar a
Puno después de la ocupación de su casa por los campesinos, tan dramáticamente descrita por Manuela Ari, fue un factor entre otros que determinaron
su partida.40 Sería también interesante si se pudiera esclarecer por qué no
reaccionó con violencia a la protesta. Aún no he encontrado más datos sobre
la familia Tovar.
La familia de Manuela Ari, por el contrario, sigue viviendo a orillas del
lago Titicaca: su nieta, hija de uno de los cuatro hijos de Manuela Ari, tiene
algo más de sesenta años y vive en Chucuito. Uno de sus hijos vive también
allí con su familia y trabaja en la cría de truchas.
Aparte de las tumbas de Manuela Ari, de su esposo Vicente Ch’allch’a y
de dos de sus hijos en Chucuito, queda poco de ella en la memoria de su nieta que era una niña cuando murió su abuela.
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Consideraciones metodológicas
Quisiera concluir con algunas consideraciones acerca de mi procedimiento: en el título de esta contribución se mencionan las limitaciones y las
posibilidades de la historia oral. Cuando al comienzo sólo tenía el relato de
una mujer mayor que contaba acontecimientos de un tiempo ya remoto hasta para ella, parecían más grandes las limitaciones que las posibilidades. Sin
embargo, el entrelazamiento de su narración ‘desde adentro’ con presentaciones ‘desde afuera’ resultó ser una compleja red de acontecimientos y procesos.
Se ha mostrado aquí que es igualmente importante analizar críticamente la
documentación administrativa (véase Dedenbach-Salazar Sáenz 2002a) como
lo hacemos con los testimonios personales.
Estos últimos son sin duda la impresión subjetiva de una persona, además con frecuencia arreglados y filtrados por los redactores, y por eso generalmente se usan con mucho cuidado para el análisis etnográfico o histórico.
Por eso es interesante observar que la presentación de los eventos que narra
Manuela Ari es reforzada por otros tipos de documentación. Así, las afirmaciones de esta mujer aymara se complementan y explican por las quejas de los
indígenas, documentadas en los expedientes de la Prefectura, así como también por la formulación y textualización de los protocolos de compraventa,
documentados en las notarías.
En este análisis se ha ido esclareciendo que los documentos que a primera vista son poco subjetivos, como los contratos de compraventa, pueden
ser la expresión de intereses particulares y que en este caso probablemente
presentan una mayor y más consciente manipulación que el relato de la mujer aymara. Esto muestra las limitaciones que tiene esta documentación supuestamente objetiva.
Es por eso que este tipo de estudio es importante en términos metodológicos: no solamente acumula datos analizándolos cuantitativamente, respondiendo por ejemplo a la pregunta de cuántos campesinos vendían sus terrenos cuándo y a quién, o extrae retazos de información de los documentos,
sino más bien quiere entretejer la red de toda la información disponible. En
esto el origen y el propósito de esta información debe tener un rol esencial para podernos acercar con más precisión a la resistencia indígena en un nivel
microhistórico.
Para presentar interrelaciones y procesos históricos globales puede ser
que sea suficiente, aunque no satisfactorio, constatar que las tierras cambiaban de propietario, que esto estaba relacionado con resistencia y opresión, y
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que por consiguiente también cambiaban las estructuras sociales de un país.
Para la presentación microhistórica es importante, además de eso analizar
también detalladamente el tipo de cambios para de esta manera comprender
mejor el comportamiento de las personas y su interacción.
Como se ha visto, la complejidad de la situación de las fuentes influye
en el análisis, y en mayor grado, en la síntesis e interpretación, la cual necesita entrelazar los datos con el trasfondo de los documentos en cuanto a sus autores y circunstancias de origen así como la formulación y el discurso de los
textos. No siempre van a coincidir las tramas narrativas, es decir, no en todos
los casos se va a llegar a re-construir LA historia. Lo que con frecuencia sí es
posible es la construcción de lo que he llamado más arriba “un escenario
plausible” que en este caso entrelaza las distintas informaciones para formar
una imagen relativamente coherente. En otros casos, cuando las informaciones son más heterogéneas o contradictorias, una narrativa heteroglósica y
multiperspectivista tendrá que reemplazar el escenario plausible reflejando
una multiplicidad de voces.41
Quisiera finalizar con algunas observaciones basadas en el carácter microhistórico del estudio y que tratan de la forma de la resistencia.
En muchas sociedades coloniales y postcoloniales la resistencia indígena campesina tomó la forma de sublevaciones más o menos bien organizadas
y más o menos violentas contra los latifundistas y los representantes del gobierno. Estas rebeliones han llegado a ser conocidas y documentadas, con frecuencia por medio de los mismos latifundistas o funcionarios estatales, por lo
cual con frecuencia el discurso sobre los ‘rebeldes’ es el de los mismos opresores criminalizando a los campesinos (Guha 1994: 2, 14, 77).
Otras formas de resistencia mucho más cotidianas se perciben menos
frecuentemente, lo que, sin embargo, no significa que tuvieran menos efecto
en las relaciones sociales. Como lo muestra Scott, estas formas poco unificadas y organizadas de la resistencia diaria son las “armas de los débiles” que
también pueden tener efectos sociales (Scott 1985, esp. cap. 2). El testimonio
de una mujer aymara ofrece un ejemplo de este tipo de resistencia que en este caso concreto seguramente estaba relacionada con los movimientos más
extendidos de su época, siendo al mismo tiempo sólo un acontecimiento entre muchos similares. Queda por investigar en cuánto los autores de tales acciones espontáneas de una resistencia más bien pasiva estaban en contacto
con los promotores de las protestas más activas, si y cómo se influenciaban
mutuamente, cómo, y qué efectos tenían para el desarrollo en general.
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Los trabajos preparatorios de este estudio se remontan al año 1997 cuando consulté por
primera vez el Archivo Regional de Puno, volviendo después en 1998, 2000 y 2002, con
el apoyo financiero de la Fundación Heinrich-Hertz y de la Deutsche Forschungsgemeinschaft en 1998 y 2000 respectivamente. Quisiera aquí agradecer a todas las personas que me han ayudado en este estudio, especialmente a la Lcda. Sonia Sotomayor, entonces directora del Archivo Regional de Puno (ARP), y a sus colaboradores, particularmente a la Sra. Marta Tapia, a la Sra. Grimanesa Ccori y al Sr. Víctor Begazo, entonces de la sección Historia; a los colaboradores de la Dirección Regional Agraria del Ministerio de Agricultura de Puno, particularmente al Director de Promoción Agraria, el
Ingeniero Eduardo Paredes Chukiwanka; a la Sra. Hilda Aguilar de la Municipalidad de
Chucuito; al Dr. Diego Irarrázaval y al Sr. Víctor Barrientos, Director del Instituto de
Estudios Aymaras de Chucuito y colaborador de la parroquia de Chucuito respectivamente. Finalmente quisiera también extender mis gracias al Sr. Luis Meneses de Chucuito con quien tuve la oportunidad de conversar sobre la historia de una de las familias de esta ciudad.
La tesis doctoral en jurisprudencia de Encinas (1918) es una de las fuentes contemporáneas más detalladas sobre los problemas relacionados con la situación jurídica -en la
teoría así como en la práctica- de los indígenas. En El Comercio del Cuzco, del 9 de abril
de 1921, se le llama “el diputado doctor Encinas - que es como quien dice el director espiritual de todos los indios aimarás del departamento de Puno” (citado por Mayer de
Zulen ed. 1921: 135).
Según Basadre (1893: 215) existían en el territorio de Chucuito 53 haciendas.
Para una breve descripción del fenómeno del gamonalismo véase Burga y Flores Galindo (1981: 104-113).
Ejemplos de los trabajos que tenían que rendir los campesinos, según la información de
un latifundista (Urquiaga [1916] 1977: 22-23):
Enero
8 días
aporque de las plantas nuevas
Febrero
6 días
cosecha de cañahua
Marzo
según necesidad
esquila del ganado lanar
barbecho
12-15 días
Abril
Mayo
todo el mes
cosecha de papas, quinua etc.
Junio
10 días
matanza, producción de carne seca y sebo
desde Julio
transporte de la carne etc. a la estación
del ferrocarril
Además trabajos adicionales como limpiar las acequias y pastoreo. A esto se añaden los
trabajos para los funcionarios comunales y el estado.
Para esta zona y el tiempo en discusión empleo los términos ‘pastor’ y ‘campesino’ como sinónimos ya que los aymaras del Altiplano se ocupaban de la agricultura así como
también del pastoreo.
Véase por ejemplo Kapsoli & Reátegui (1972), Hazen (1974), Kammann (1982), Tamayo Herrera (1982) y Jacobsen (1993) para detalles de este marco histórico.
Tschopik (1951: 143-144, también citado en Briggs y Dedenbach-Salazar Sáenz 1995:
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3–5). El hecho de que este texto era parte del material de trabajo de Tschopik y no fue
trabajado más por él, fortalece la suposición de que se trata de una narración en su forma original, justamente porque no se llevó a cabo la publicación en su tiempo.
Aquí utilizo la edición preparada por Briggs y Dedenbach-Salazar Sáenz (1995). Contiene la transcripción y traducción al castellano hechas por Tschopik, además de una
transcripción al alfabeto aymara moderno, una traducción interlinear y literal al castellano y una traducción inglesa más libre por Briggs así como también una traducción
libre al castellano por Dedenbach-Salazar Sáenz.
Para un análisis más detallado de la autobiografía de Manuela Ari véase Dedenbach-Salazar Sáenz (2001).
Las referencias son de Briggs y Dedenbach-Salazar Sáenz (1995) y se indica el número
de la oración. Véase también el Apéndice 2 que contiene las oraciones 192-262.
En su estudio analítico-comparativo de los movimientos campesinos en el Perú desde
1900 hasta 1968, Kammann (1982: 6) calcula que las huelgas formaron 14.2% de distintas formas de acción tomada por los campesinos en la sierra sur (sólo peticiones
[22.6%] y acciones violentas y armadas [27.4%] hubo más).
Es probable que en ese tiempo ya fuera el hijo de Agustín Tovar de quien se habla aquí
y que se llamaba F. Agustín Tovar ya que hay indicaciones de que Agustín Tovar, el padre, murió en la segunda mitad de 1915 (Mayer de Zulen [1917] 1978: 46; Documentación de los propietarios en el Ministerio de Agricultura, Puno, Afectación Predio Collacachi).
Una protesta parecida es documentada por Flores-Galindo (1977: 119-121): Los pastores de la Hacienda Picotani (Azángaro) amenazaron al propietario con retirarse si no se
les daba medicinas, alimentos y coca, medidas que parecen haber tenido éxito.
Véase también Langer (1985) que hace referencia a las haciendas de Chuquisaca (Bolivia) a comienzos del siglo XX, en las que la importancia de las relaciones recíprocas en
algunos casos llevó a que el patrón tenía que ceder.
Lo único comparable son los testimonios de Bolivia recopilados por Rivera Cusicanqui
et al. (1990), aunque ya se refieren a mediados del siglo XX.
Ahora (información del Ministerio de Agricultura, Puno, en 1998) Collacachi ha dejado de existir como cooperativa. Al presente se están nuevamente repartiendo y revendiendo las tierras de las ex-cooperativas. Desde la época colonial el estatus de los campesinos indígenas en cuanto a la propiedad y el uso de las tierras ha sido inseguro. Como en muchos lugares esta situación tampoco cambió con la Reforma Agraria (véase
Baer [1989-90: 87] para el valle de Patacancha, Dep. Cusco donde la situación de posesión de tierras no es clara y por eso aun más precaria para los campesinos).
Ministerio de Agricultura, Zona Agraria XII - Puno, Sub-Dirección Reforma Agraria y
Asentamiento Rural, Expediente Afectación Predio Collacachi, Propietario Antonio
Muñoz Nájar Cosini. Todas las acciones de compraventa mencionadas y certificadas en
estos documentos se han podido verificar en los libros notariales que están depositados
en el Archivo Regional de Puno.
Se trata de los notarios Cáceres, San Martín, Toranzos y Gonzales.
Para un análisis más detallado de estos contratos véase Dedenbach-Salazar Sáenz
(2002a).
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Otra hacienda del mismo dueño, Agustín Tovar, la hacienda Moro, fue invadida por lo
menos dos veces por indígenas de Huata. Según una noticia de El Comercio del
4/2/1896: “Parece que litigios antiguos de las comunidades vecinas a la hacienda se agitan en la actualidad” (citado en Flores Marín & Pachas Castilla 1977: 15). Esto es una
indicación de que ya a fines del siglo XIX Tovar empleaba una política parecida de compras a la que vemos documentada aquí.
Encinas (1918: 26) confirma esto mismo: “Colocada su propiedad [del indio] en los linderos de las haciendas, muchas veces, casi rodeadas por tierras de otros hacendados,
más o menos poderosos… ”.
“… la igualdad de sucesión de los hijos” (Encinas 1918: 35).
Por ejemplo Juan Laguna, mayordomo de Collacachi, figura en total diez veces, ya como garante, intérprete o testigo además de rogado. En general se puede observar que
Tovar se sirve de un cierto círculo de personas para que actúen en todos los cargos necesarios para una compraventa.
Encinas (1918: 25) da más información sobre las prácticas poco correctas de algunos
notarios: “Hay complicidad en los Notarios o Jueces quienes extienden las escrituras
con olvido de los Arts… de la ley de Notariado… que ordena convencerse de la libertad contractual, de la identidad de las personas que contratan, del conocimiento claro
y perfecto de la materia del contrato, que si se trata de contratos de compra-venta de
inmuebles, se fijen los linderos con claridad y que no se acepten las minutas sin los requisitos de la ley del Registro de Propiedad Inmueble.”
Al presente se están reordenando los papeles, por el momento según un orden cronológico. Los documentos ubicados por la autora en 1997 y 1998, aún no estaban ordenados, por lo cual carecen de indicación de legajo. Los documentos consultados en 2000
ya formaban parte de legajos recién compuestos y llevan el respectivo número de ellos
cuando se citan.
Quisiera comentar aquí que muchos estudios cuentan con el problema de la reorganización o desaparición de distintos depósitos. No solamente muchos estudios que se realizaron en la época de la Reforma Agraria no citan claramente los fondos y los depósitos que emplean; a esto se aumenta el problema que en caso de citarse la documentación, hoy en día ya no se encuentra en el mismo lugar y muchas veces no se sabe a dónde se ha trasladado.
Los documentos de la Prefectura empleados en esta sección no pueden citarse con nümero, dado que cuando los hallé en el archivo ninguno estaba incorporado en legajos
numerados.
No está del todo claro qué función cumple ya que sólo habla de “este Distrito de mi
agencia” y, más abajo, en el contexto de la introducción del servicio militar, que es
“miembro [… ] dicha junta”.
En Chucuito parecen haber culminado las tensiones en 1916. La relación que hacen algunos indígenas de los acontecimientos de Chucuito en los periódicos se refiere a maltratos por parte de algunos gamonales, que culminaron el 7 de julio de 1916 en orgías
durante las cuales los soldados que habían sido llamados para ayudar en Puno contra
una supuesta sublevación, abusaron de las mujeres; entretanto, los mismos gamonales,
en este caso los Pinazo, saquearon ganado y víveres de los indios. Algunos indígenas
fueron asesinados, otros encarcelados. (Velásquez et al. [1916] 1978.) En un proceso se
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decide a favor de los Pinazo (El Comercio, Lima 5/5/1917, citado en Flores Marín y Pachas Castilla 1973: 30).
De un documento que consiste de una hoja solamente y que se encuentra en el archivo
de la Prefectura y que se dirige al “comandante del escuadrón gendarmes”, se puede colegir que estos abusos culminaron en una sublevación ya que dice: “Con esta fecha [14
de julio de 1916] elevo á conocimiento del señor Director de Gobierno y Policía, el oficio de US. no II, de ayer, para que se sirva autorizar la baja de doscientos veinte cartuchos sistema Manlicher, que se han quemado en el distrito de Chucuito, con motivo de
la sublevación de los indígenas” (ARP, Prefectura, leg s/n). (Sin embargo, hay que tener
cuidado cuando las autoridades o hacendados hablan de ‘sublevaciones’, ya que para
ellos era suficiente que los indígenas se quejaran para designarlos ya como ‘rebeldes’.)
Se trata de Eusebio Asqui, Nicolas Gomez, Justo Mamani, Manuel Mamani, Mariano
Mamani, Pedro Mamani, Rufino Mamani, Segundo Merma, Antonio Ramos y Tiburcio Vaca. (Queja de 1912 en ARP Prefectura, leg. s/n, cf. Apéndice 7 y Afectación Collacachi.)
Urquiaga ([1916] 1977: 21), hacendado él mismo, supone que “los indios que los [los
terrenos de las haciendas] habitan quedaron en condición de pastores”. En dos casos de
las compras de tierras por Tovar también se encuentra este arreglo, es decir los vendedores se quedan a vivir en su terreno como pastores (ARP, Notaría, San Martín, l. 66,
no. 94, 1/8/1890, fol. 188v-190v; Gonzales, l. 85, no. 177, 5/7/1902, fol. 498v-506v).
Este método de introducir ganado propio en tierra ajena no es usado exclusivamente
por los latifundistas. También lo usan los mismo indígenas entre ellos (Libro de resoluciones verbales en lo civil de Chucuito de 1887, ARP, Notaría Puno 32, fol. 1r-4v).
ARP, Prefectura, leg. 294, año 1892; 292, año 1894; 298, año 1894; 325, año 1895; 285,
año 1896; s/n, año 1913.
Relación de los Señores Prefectos… , 1848-1902: 26/7-13/8/1881 (accidental),
9/9/1881-11/1/1882 (titular), 12/3-12/4/1882 (titular), 21/8/1898-24/3/1899 (titular)
(ARP, Prefectura 327). También figura Tovar como Prefecto el 5 de septiembre de 1890
cuando efectúa una compra de tierras (Libros notariales, Toranzos, l. 70, no. 94, fol.
179v-182r). Además parece haber sido Senador (El Comercio, 4/2/1896, citado en Flores Marín & Pachas Castilla 1977: 15, según Calisto (1993: 299, 310, basada en documentación no especificada de archivos) en 1900 y en 1907. También fue Presidente de
la Junta Departamental en 1896 y 1900 (ARP, Prefectura 282, 287, 293).
ARP, Prefectura 313; el expediente está incompleto y por eso inconcluso.
ARP, Expediente civil en notaría: Gonzales, leg. 155, no. 119. Las tierras de las cuales se
trata son tierras de comunidad (fol. 19 ss.). Sin embargo, del Valle dice que en el transcurso del tiempo las ha comprado (fol. 60v). Otra contradicción consiste en que al comienzo, del Valle sostiene mediante sus testigos que las tierras en realidad ya pertenecen a Collacachi y no a los indígenas (fol. 13 ss.). En este último caso no las hubiera tenido que comprar, en el anterior no se hubieran podido comprar ya que “en una comunidad no puede ser deslindada la propiedad que tiene cada comunario, en consecuencia, es posible que al extender una escritura de compra-venta se venda lo ageno, lo cual
es nulo conforme al Art. 1326 del C.C.” (Encinas 1918: 27, véase también 26).
El número de estos estudios es grande y aquí sólo se pueden mencionar algunos (la selección es admitidamente algo arbitraria). Documentación contemporánea se encuen-
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tra en Macera, Maguiña y Rengifo 1988). Una perspectiva general es dada por Burga y
Flores Galindo (1980). Flores Ochoa y Valencia (1980) contienen varias contribuciones
al tema de las rebeliones de esa época. Orlove (1990) examina distintas hipótesis teóricas en cuanto a las rebeliones. Ramos Zambrano (1983, 1984, 1985, 1990) y Calisto
(1991, 1993) se ocupan directamente de la resistencia indígena en el Departamento de
Puno.
Esto se puede colegir de que algunos apellidos aparecen en la lista de los colonos que la
hacienda tenía en 1918 (Afectación Collacachi).
La lista de los pastores de Collacachi de 1918 (que se encuentra entre los documentos
de la Afectación de Collacachi) contiene también un Manuel Challcha I (no. 34), en un
lugar denominado Resmualo, con un total de 127 animales. Esto significa que por lo
menos un miembro de la familia Ch’allch’a era colono de la hacienda cuando ella se fue.
ARP, Prefectura 284, 1894: Edelmira del Valle de Tovar pide recompensa por la injusticia que han sufrido su esposo y ella por el prefecto José La Torre. Dice que La Torre, entre otras cosas, les ha robado ganado y hecho un cuartel de su casa.
También habría que tener en consideración la posibilidad de que la familia Tovar vendiera su hacienda solamente porque la segunda década del siglo XX fue el tiempo del
mayor auge del mercado internacional de lana (véase Burga y Reátegui 1981: Anexos),
lo cual con seguridad le posibilitaba hacer excelentes ganancias al vender una hacienda
especializada en la producción lanar. Una tabla de Hazen (1974: 19-20) muestra que el
año 1918 fue el de mayor exportación de lana (Jacobsen 1993: 153 s.).
Véase Apéndice 9 para el esbozo de mi acercamiento analítico. Véase Burke (1991) para una discusión de la problemática y Price (1990) para una aplicación multiperspectivista.

Referencias bibliográficas
Archivos consultados
Archivo Regional de Puno (ARP), Puno
Fichero de bautizos de la Parroquia de Chucuito, Puno
Expedientes de la Reforma Agraria, Dirección Regional Agraria, Ministerio de Agricultura, Puno
Registros civiles de Chucuito, Puno

Bibliografía
Baer, Gerhard
1989-90 Vom Indio zum Comunero. En: Bulletin Schweizerische Amerikanisten-Gesellschaft / Société Suisse des Américanistes, 53-54: 85-90. Genève.
Basadre, Modesto
1893 [Departamento de] Puno. En: Boletín de la Sociedad Geográfica de Lima,
vol. III, año III, nos. 2, 3 & 4: 212-227. Lima

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 511

Briggs, Lucy T. y Sabine Dedenbach-Salazar Sáenz (eds.)
1995 Manuela Ari: An Aymara Woman’s Testimony of Her Life (Text in Aymara,
English, and Spanish.) (Bonner Amerikanistische Studien/Estudios Americanistas de Bonn, 25.) Holos, Bonn
Burga, Manuel y Alberto Flores Galindo
1980 Feudalismo andino y movimientos sociales (1866-1965). En: Historia del
Perú, tomo XI: 9-112. Mejía Baca, Lima
1981 Apogeo y crisis de la república aristocrática: Oligarquía, aprismo y comunismo en el Perú, 1895-1932. (Ediciones Rikchay Perú No. 8.) Rikchay Perú,
Lima. (2da ed.)
Burga, Manuel y Wilson Reátegui
1981 Lanas y capital mercantil en el sur. La casa Ricketts, 1895-1935. (Estudios
Históricos 9.) Instituto de Estudios Peruanos. Lima
Burke, Peter
1991 History of events and the revival of narrative. En: New Perspectives on Historical Writing, Peter Burke (ed.): 233-248. Polity Press. Cambridge
Calisto, Marcela
1991 Campesinos puneños y resistencia cotidiana. 1900-1930. En: Allpanchis,
año XXIII, no. 37: 169-202. Cuzco
1993 Peasant Resistance in the Aymara Districts of the Highlands of Peru, 19001930: An Attempt at Self-Governance. PhD, University of California, San
Diego. UMI, Ann Arbor, Microfichas
Dedenbach-Salazar Sáenz, Sabine
1998 El arte de narrar de Manuela Ari - Un aporte al análisis discursivo aymara. En: 50 Años de Estudios Americanistas en la Universidad de Bonn / 50
Years Americanist Studies at the University of Bonn, Sabine Dedenbach-Salazar Sáenz / Carmen Arellano Hoffmann / Eva König / Heiko Prümers
(eds.), pp. 705-728. (Bonner Amerikanistische Studien/Estudios Americnaistas de Bonn/Bonn Americanist Studies 30.) Saurwein, Markt Schwaben
1999 Jichhaxa sikuyay pikt’itasma, kayñarak pikt’itasma… Un aporte al análisis
textual aymara. En: Tradición oral andina y amazónica - Métodos de análisis, Juan Carlos Godenzzi (ed.), pp. 187-227. (Biblioteca de la Tradición
Oral Andina 19.) Centro de Estudios Regionales Andinos “Bartolomé de
Las Casas”, Cuzco
2001 “Ich gab dieses Kind ab, weil es nichts zu essen gab” - Die Schilderung der
wirtschaftlichen Situation in der Lebensgeschichte einer Aymara-Frau zur
Zeit der Hazienda-Bildung in den Anden (Südperu, Anfang des 20. Jahrhunderts). Conferencia para el Taller sobre “Person, Selbst und Emotion
im Spannungsfeld lokaler und globaler Prozesse: Biographische Annäherungen”, Tagung der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde, Göttingen,
7-10 de octubre de 2001. 22 pp. Ms.

512 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

2002a “… con capacidad legal, conocimiento bastante y libertad completa” - El
uso de contratos de compraventa entre campesinos indígenas y latifundistas para legalizar la expropiación (Puno, Perú, 1880-1910). CD-ROM CEISAL 2002, Amsterdam. 40 pp.
2002b Relaciones complejas: Estrategias del hacendado mestizo, del cacique y de los
indígenas en un pleito sobre amparo de posesión por despojo de tierras (Puno, fines del siglo XIX). Ms.
Encinas, José Antonio
1918 Contribución a una legislación tutelar indígena. Universidad Mayor de San
Marcos de Lima, Facultad de Jurisprudencia, Tesis para obtener el grado
de doctor. C. F. Southwell, Lima
Flores-Galindo, Alberto
1977 Arequipa y el sur andino: Ensayo de historia regional (siglos XVIII-XX).
Editorial Horizonte, Lima
Flores Marín, José Antonio y Rolando Pachas Castilla
1973 Luchas campesinas en el Perú 1900-1920. [Universidad Nacional Mayor
de San Marcos], Seminario de Historia Rural Andina, Lima
1977 Luchas campesinas en el Perú 1881-1900. Universidad Nacional Mayor de
San Marcos, Seminario de Historia Rural Andina, Lima
Flores Ochoa, Jorge y Abraham Valencia E. (eds.)
1980 Rebeliones indígenas quechuas y aymaras. Centro de Estudios Andinos,
Cuzco
Ginzburg, Carlo y Carlo Poni
1991 The name and the game: Unequal exchange and the historiographic marketplace. En: Microhistory and the Lost Peoples of Europe, Edward Muir &
Guido Ruggiero (eds.): 1-10. (Selections from Quaderni Storici.) John
Hopkins University Press, Baltimore
Guha, Ranajit
1994 Elementary Aspects of Peasant Insurgency in Colonial India. (Oxford India
Paperbacks.) Oxford University Press, Delhi (1982)
Hazen, Dan Chapin
1974 The Awakening of Puno. Government Policy and the Indian Problem in
Southern Peru, 1900-1955. PhD, Yale University. UMI, Ann Arbor, 1984.
Jacobsen, Nils Peter
1993 Mirages of Transition. The Peruvian Altiplano, 1780-1930. University of
California Press, Berkeley
Kammann, Peter
1982 Movimientos campesinos en el Perú 1900-1968. Análisis cuantitativo y cualitativo (preliminar). Universidad Nacional Mayor de San Marcos, Seminario de Historia Rural Andina, Lima.

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 513

Kapsoli, Wilfredo y Wilson Reátegui
1972 El campesinado peruano 1919-1930. Universidad Nacional Mayor de San
Marcos, Seminario de Historia Rural Andina, Lima.
Langer, Erick D.
1985 Labor strikes and reciprocity on Chuquisaca haciendas. En: Hispanic American Historical Review 65/2: 255-277. Durham, North Carolina
Macera, Pablo, Alejandro Maguiña y Antonio Rengifo
1988 Rebelión india. Ediciones Rikchay Perú, Lima
Mayer de Zulen, Dora
[1917] La Historia de las sublevaciones indígenas en Puno. (Primera
1978 parte). En: Documentos para la historia del campesinado peruano,
siglo XX, Reátegui Chávez, Wilson (ed.): 46-63. (Ediciones “Kallpa” no. 1.)
Universidad Nacional Mayor de San Marcos, Departamento Académico
de Ciencias Histórico-Sociales. Lima
Mayer de Zulen, Dora (ed.)
1921 El indígena peruano. A los cien años de república libre e independiente.
[s/ed] Lima
Olaechea, Guillermo U.
1922 La Constitución del Perú. Dada por la Asamblea Nacional de 1919… Leyes
orgánicas. Imp. Americana, Lima
Orlove, Benjamin S.
1990 Rebels and theorists: an examination of peasant uprisings in Southern Peru. En: Research in Social Movements, Conflict and Change, vol. 12: 139187. Greenwich, Conn.
Paul, Sigrid
1979 Begegnungen. Zur Geschichte persönlicher Dokumente in Ethnologie, Soziologie, Psychologie. 2 vols. Renner, Hohenschäftlarn
Price, Richard
1990 Alabi’s world. John Hopkins University Press, Baltimore
Ramos Zambrano, Augusto
1983 La rebelión de Huancané 1923-1924. En: Monografía del Departamento de
Puno = Album de Oro, tomo X, Samuel Frisanco Pineda (ed.), pp. 131160. Ed. “Samuel Frisancho P.”, [Puno]
1984 La rebelión de Huancané (1923-1924). Ed. “Samuel Frisancho Pineda”, Puno
1985 Movimientos campesinos de Azángaro (Puno). Rumi Maqui. Instituto de
Investigaciones para el Desarrollo Social del Altiplano (IIDSA - UNA),
Edición Centro de Publicaciones, Puno
1990 Tormenta altiplánica: Rebeliones indígenas de la provincia de Lampa, Puno,
1920-1924. Talleres de Gráfica Espinal E.I.R.L., Lima

514 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

Rivera Cusicanqui, Silvia et al.
1990 La mujer andina en su historia. Taller de Historia Oral Andina, La Paz.
Scott, James C.
1985 Weapons of the Weak: Everyday Forms of Peasant Resistance. Yale University Press, New Haven
Stuart, Graham H.
1925 The governmental system of Peru. (Publication 370.) Carnegie Institution
of Washington, Washington D.C.
Tamayo Herrera, José
1982 Historia social e indigenismo en el Altiplano. Ediciones Treintaitrés, Lima
Tschopik, Harry (jr.)
1948 Aymara texts: Lupaca dialect. En: International Journal of American Linguistics 14: 108-114. Chicago
1951 The Aymara of Chucuito, Peru. Magic. (Anthropological Papers of the
American Museum of Natural History, vol. 44, part. 2.) New York
Urquiaga, José
[1916] Indios (Puno 1916). Universidad Nacional Mayor de San Marcos,
1977 Seminario de Historia Rural Andina, Lima.
Velásquez, Cecilio et al.
1978 [1916]. Los comuneros indígenas al periodismo nacional. En: Documentos
para la historia del campesinado peruano, siglo XX, Reátegui Chávez, Wilson (ed.): 10-15. (Ediciones “Kallpa” no. 1.) Universidad Nacional Mayor
de San Marcos, Departamento Académico de Ciencias Histórico-Sociales.
Lima.

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 515

516 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 517

518 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 519

520 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 521

522 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 523

524 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 525

526 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

Los mundos de abajo y los mundos de arriba / 527

528 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

LA MAGIA DEL AMOR O
LAS HEREDERAS DE LA CELESTINA
EN EL NUEVO MUNDO

Iris Gareis
“… pues Criolla, venida de Guatimala, le has hecho creer
que en las Indias, hazer hechizos es gala: … ”
(Antonio Zamora [ca. 1706], El echizado por fverza.1

Resumen. Celestina, protagonista de una novela española de inicios de siglo pasado, era una
hechicera con particular vocación por la magis de amor. En ambos lados del Atlántico los hechizos de amor eran dominio de mujeres y magos en España y en las colonias de la América
española, demostrando gran similitud con la Celestina: en ocasiones provenías de bajos estratos sociales y eran solteras, mientras sus clientes venían de todos los nivele sociales. Solo recurrían a los hechizos de amor para traer de regreso al esposo o para conseguir un nuevo compañero. La importancia de esta magia refleja las especificidades de la sociedad hispana de inicios de siglo, en que la mayoría de brujas y clientes respondera en esta forma al hecho de que
los solteros o viudos están como excluídos de la vida social. La magia, especialmente la de
amor, les daba la oportunidad de cambiar su posición marginal y asumir un rol central en
la vida social de su vecindario. Así, por un pequeño momento, logrban exitosamente invertir
el orden de la sociedad colonial, pues en su dominio de hechizos románticos, no estaban más
sujetos a la autoridad masculina, sino que eran agentes dominantes por sí mismos.

De hombres, moscas verdes y pájaros colorados
El amor figura entre los sentimientos más anhelados y apreciados por
el género humano, hecho que se plasma a través de diferentes tiempos y culturas en los diversos modos por los cuales se buscaba acceder a este bien. Uno
de los métodos más frecuentemente empleados para este fin era la magia
amorosa. Existen numerosos ejemplos de aquel tipo de procedimientos mágicos referentes a América Latina, incluida la época precolombina. De ahí el título de este párrafo que reune algunos elementos que formaban parte de la
magia amorosa en la América precolonial. El presente artículo resume brevemente la magia amorosa en México y Perú antes de la llegada de los españo-
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les, para luego pasar a la época colonial. Enfocará en particular el encuentro
entre las creencias indígenas y europeas sobre brujería y hechicería y los subsiguientes procesos de superposición, transformación y fusión de los dos ámbitos del imaginario popular. También se tratará el trasfondo sociocultural de
la magia amorosa en México y Perú y los motivos que movieron a magos y
clientes a recurrir a los procedimientos mágicos.
En cuanto a las moscas verdes y los pájaros colorados que encabezan
este párrafo, se trata de elementos usados en la magia amorosa precolombina.
Aunque los elementos mencionados alcanzaban cierta popularidad, es de advertir que la magia amorosa indígena tomó formas muy diversas. Si bien podemos leer en una fuente histórica que en estos procedimientos se empleaban
pájaros colorados, en otra fuente encontramos tan sólo plumas coloradas y un
tercer texto quizá nos diga que moscas verdes eran los medios más indicados
en asuntos de amor, mientras que una cuarta fuente señala la fabricación de
un muñeco como el método más apropiado.
Es decir, hubo gran diversidad en los métodos de la magia amorosa
usados en la América precolombina. La idea subyacente, sin embargo, siempre era la misma, tanto en la época prehispánica, como también en la Colonia: La magia amorosa se llevaba a cabo porque se creía que de esta manera
sería posible ejercer influencia sobre una persona. Este pensamiento se manifiesta claramente en algunas oraciones coloniales referentes a los supuestos
efectos de la magia amorosa, como por ejemplo “trocar la voluntad a alguien”2, y “atar” o “amarrar a alguien”.3
A primera vista parecería como si hubiera existido una clara distinción
entre la magia amorosa prehispánica y las prácticas coloniales. Esto es cierto
tan sólo parcialmente, como por ejemplo en cuanto a la gran importancia de
Santa Marta en el ámbito de la magia amorosa, que era una tradición proveniente de Europa. Sin embargo, no siempre es posible distinguir claramente
los procedimientos mágicos autóctonos de los introducidos por los europeos.
Especialmente con respecto a la época precolombina es sumamente difícil separar ambas tradiciones, debido a la naturaleza de las fuentes históricas. Con
excepción de los pueblos mesoamericanos, las sociedades precolombinas eran
culturas orales que no usaban textos escritos. A pesar de haber desarrollado
sus propios sistemas de escritura, ni siquiera con respecto a las sociedades de
la región mesoamericana abundan las fuentes escritas para la época precolonial.4 Tanto más dificultades se presentan al estudiar las culturas precolombinas de Sudamérica, ya que estos pueblos conservaban su historia exclusivamente en tradiciones orales.5 Por eso, transcurrieron varias décadas hasta que
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los primeros autores indígenas de los Andes empezaron a describir la cultura
e historia de sus pueblos según su punto de vista. Sin embargo, tampoco los
escritos de estos autores andinos presentan una visión netamente indígena.
Redactaron sus obras en español, es decir en el idioma de los conquistadores.
Además, sus textos, impregnados de creencias cristianas, delatan los efectos de
la evangelización y, por otro lado, se hace notar el hecho que estos autores
pertenecían a la élite colonial.6 Con sus textos procuraron sobre todo ofrecer
otra visión de las culturas andinas diferente de aquella presentada por los autores españoles. Como consecuencia, sus obras giran por la mayor parte en
torno a temáticas de historia oficial y política y otorgan poca atención a cosas
tan profanas y encima paganas como la magia amorosa.
En suma, se puede colegir de lo dicho anteriormente que la mayoría de
los datos sobre la magia amorosa en la América precolombina procede de textos escritos varios decenios después de la conquista española. Estos documentos, por lo tanto, ofrecen una visión de las culturas americanas mediatizada
por autores coloniales, los cuales en su mayoría ya no llegaron a conocer las
culturas precolombinas, sino que solamente reportaron lo que alcanzaron a
saber de otros.
La magia amorosa de la época precolombina en México y en los Andes
Si bien disponemos de pocos datos sobre la magia amorosa antes de la
llegada de los españoles, las fuentes históricas permiten rastrear algunos procedimientos mágicos empleados en la época prehispánica en asuntos de amor.
En el antiguo Perú, se trataba obviamente sobre todo de atraer a la persona
amada y unirse estrechamente con ella. Para esto se consultaba a un especialista que –según el autor español Cabello Valboa– se llamaba “Runna tingui”7,
lo que significa “él que junta a los hombres”. En la opinión de este autor colonial, los hechizos de aquellos especialistas alcanzaban tanto poder sobre las
pasiones humanas que consiguieron forzar la voluntad de hombres y mujeres,
haciéndolos enamorarse de una persona determinada, que era, por supuesto,
su cliente. A Cabello Valboa le consta que todo esto tan sólo era posible mediante la ayuda del diablo.8 Hay que tener en cuenta que después de la conquista española de los Andes, que comenzó en el año 1532, las religiones precolombinas en general fueron interpretadas como obras del demonio (Gareis
1999: 230 s.). No es extraño, por lo tanto, el afán de Cabello Valboa por introducir al demonio en su texto, aunque esto, por cierto, no incrementa ni la credibilidad, ni la inteligibilidad de sus razonamientos con respecto a la magia
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amorosa en el Antiguo Perú. De todas maneras, se puede colegir de su argumentación algo oscura y enredada que el especialista Runa Tingui fabricaba
un “hechizo” (una especie de amuleto) llamado “huacanqui”. Luego lo entregaba a sus clientes que debían traer el huacanqui siempre consigo. Según Cabello Valboa los huacanquis se hacían con ciertas raíces, hierbas o plumas de
pájaros. Para aumentar el efecto del hechizo, el cliente interesado podía proseguir sus esfuerzos –y esto se hacía obviamente ya por propia cuenta, sin la
ayuda del especialista– escondiendo ciertos objetos en la vestimenta o la cama
de la persona que se pretendía enamorar. Entre estos objetos figuraban hierbas, piedras, plumas o unos gusanos no especificados (Cabello Valboa [1586]
1951: Terc.Parte, Cap.12: 288 s.).
En su crónica terminada alrededor de 1615, el autor andino Felipe
Guaman Poma confirma en líneas generales los datos de Cabello Valboa. Según Guaman Poma, los especialistas en asuntos amorosos llevaban a cabo una
ceremonia llamada “tinquichi”, es decir “juntar”. En la versión del autor andino los especialistas supuestamente quemaban en este rito sebo de llama con
otras “mundicias” no especificadas. Para ello usaban una olla nueva e invocaban asimismo al diablo.9 El sebo de llama se empleaba frecuentemente en los
sacrificios para las deidades andinas, tanto en la época prehispánica como en
la Colonia y se sigue usando hasta la actualidad (Gareis 1982: 98 s.; Mariscotti de Görlitz 1978: 103-105). Por lo tanto, es posible que la descripción del ritual de Guaman Poma sea la interpretación cristiana de un sacrificio andino
en el cual se imploraba la ayuda de una deidad –aquí calificada de diablo– para enamorar una persona. En cuanto a los materiales que se utilizaban en la
magia amorosa y en especial respecto a los elementos de los cuales se elaboraba el huacanqui, Guaman Poma tampoco ofrece informaciones más detalladas. Si bien menciona especialistas que se ocupaban de este oficio, reproduce
multitud de diferentes opiniones en cuanto a la composición del huacanqui,
sin señalar una pista interpretativa. Así, refiere que algunos afirmaban que los
huacanquis eran ciertos pájaros que vivían en los Andes; otros, en cambio, decían que los huacanquis eran espinas, o agua, o piedras o también hojas de
ciertos árboles (Guaman Poma [1615] 1980: 247 f.274). Ludovico Bertonio
añadió en 1612 a esta lista de posibles ingredientes del huacanqui moscas verdes como otro elemento más. Estas formaban parte de la magia amorosa andina, sin embargo, fueron utilizadas solamente por hombres. Creían que trayendo las moscas verdes consigo, podrían atraer mujeres (Bertonio [1612]
1956: 80, 161). Finalmente, a mediados del siglo XVII, otro autor colonial afirma que los huacanquis se fabricaban de plumas o de las pieles de ciertas aves
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los que lucían muchos colores y eran una especie de picaflor (Molina
[ca.1649] 1928: 69).
Resumiendo las informaciones sobre el antiguo Perú, surge el cuadro
siguiente: La magia amorosa en general fue practicada por especialistas masculinos para una clientela que podía ser tanto masculina como femenina. Es
importante hacer hincapié en el hecho que en la época precolombina los especialistas de la magia amorosa fueron mayormente hombres y no mujeres.
Ejercieron su oficio mediante dos procedimientos, de los cuales uno consistía
en la invocación de una deidad para pedir que apoyara al respectivo cliente en
sus ambiciones amorosas. El segundo método funcionaba a través de la confección de pequeños atados hechos con ciertos materiales, en especial plantas,
plumas de pájaros y piedras. Era preciso que la persona que había encomendado este huacanqui o atado de “medicinas” lo llevara siempre consigo.
En el México precolombino también se practicaba la magia amorosa y
al igual que en el Perú se creía que el picaflor estaba dotado de poderes mágicos. Su nombre en nahuatl, el idioma de los mexi’ca’ o aztecas10, es “huitzitzilin” y está relacionado al dios Huitzilopochtli, venerado en la época precolombina. El nombre Huitzilopochtli se puede traducir por “el colibrí de la izquierda” porque asomaba en el firmamento a la izquierda del sol. A sus adherentes
se les aparecía bajo la forma de picaflor y les hablaba con la voz del pájaro. Por
otro lado, Huitzilopochtli fue considerado como una representación del sol
joven y activo y, por eso, también fue interpretado como un principio renovador, símbolo del ciclo eterno de muerte y renacimiento (Quezada 1989: 97100). Los antiguos mexicanos relacionaban también algunas otras deidades
con el amor erótico y a veces con la fertilidad. Sin embargo, es de notar que el
panteón de los aztecas está caracterizado por el gran número y diversidad de
las deidades, las que además tenían diferentes aspectos y podían aparecer en
formas muy variadas. Por eso, el mundo sobrenatural de los antiguos mexicanos en un primer momento parece ser un laberinto poblado por un sinfín de
diferentes deidades y es sumamente difícil separar las funciones de los diferentes dioses en las fuentes históricas. Al contrario de la documentación histórica sobre los Andes, que es bastante explícita respecto a la consulta de seres sobrenaturales para la magia amorosa, los textos sobre las creencias de los
antiguos mexicanos en general no ofrecen datos que permiten llegar a conclusiones definitivas en cuanto a las relaciones de deidades precolombinas con la
magia amorosa. En especial no hay informaciones sobre consultas de deidades llevadas a cabo en favor de inviduos en asuntos amorosos.11 Muchos de
los rituales celebrados en el antiguo México para los dioses relacionados con
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el amor en un sentido más amplio, eran festividades colectivas. Obviamente
éstas perseguieron en primer lugar el fin de asegurar el bienestar de todo el
grupo social y no estaban dedicadas a obrar en beneficio de intereses individuales (Quezada 1989: 19-43). Sin embargo, según parece por la información
histórica para la época precolombina, en adición a las fiestas religiosas colectivas relacionadas al amor erótico y/o a la fertilidad, también se ejercieron
prácticas de magia amorosa, destinadas a proporcionar a individuos la felicidad del amor. Para llevar a efecto deseos amorosos individuales se recurría,
aparte de la magia utilizando el picaflor, también a conjuraciones en un idioma esotérico y poético –llamado nahualtlatolli– que no se usaba en la vida cotidiana. Además, se empleaban plantas alucinógenas en pequeñas cantidades
como afrodisíacos.12
La magia amorosa en la época colonial
Las creencias y técnicas precolombinas no se exntingueron con la conquista por los españoles, más bien persistieron y se fusionaron (sobre todo en
el ámbito urbano) con las ideas y prácticas mágicas introducidas de Europa.
Por esta época se consideraba en España a la magia amorosa el dominio de las
mujeres, en especial de aquellas que vivían en la pobreza o de alguna manera
en condiciones sociales precarias. En el año 1499 se publicó por primera vez
un texto literario que describía el mundo de aquellas mujeres y su profesión
de magas.13 La protagonista que también dió el título a la obra de Fernando
de Rojas era la Celestina, una mujer de mediana edad, que logró mantenerse
–aunque muy modestamente– de la magia amorosa que ejerció por su clientes. Su ámbito era la ciudad y su clientela provenía de todas las capas de la sociedad. Generalmente era consultada para entablar una relación amorosa deseada por el cliente o para hacer volver un cónyuge o compañero sentimental
que se había ausentado (Caro Baroja 1992 (I): 136-138).
La obra de Fernando de Rojas, que reune rasgos característicos del género dramático y aspectos de textos narrativos, fue reeditada varias veces al
principio del siglo XVI. Dado que el número de actos o partes aumentó con
cada edición, no se puede descartar la posibilidad que las secciones nuevas en
las ediciones posteriores fueron añadidas por otros autores.14 La Celestina gozó, de todos modos, de gran popularidad y pronto se convirtió en el prototipo de la maga urbana que se ocupaba de los asuntos íntimos y problemas individuales de su clientela. Aunque la Celestina era un personaje literario,
muestra semejanzas sorprendentes con las magas o –en la dicción de los do-
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cumentos– “hechiceras” mencionadas en procesos inquisitoriales del siglo
XVI.15 Con mucha probabilidad ya no se podrá aclarar si la “Celestina” era el
producto de una especie de observaciones “etnográficas” tempranas o si el libro más bien se alimentaba de la tradición literaria que sólo después logró
ejercer cierta influencia sobre la imagen de la hechicera como especialista para la magia amorosa. Los dos momentos parecen confluir aquí: el personaje
literario y la creencia en hechiceras y brujas que realmente existía en la población, se entrelazaron en la figura de la Celestina y de sus “hermanas” hasta formar una síntesis.16 Una interrelación de literatura y realidad se muestra todavía con más claridad en textos posteriores que describen figuras parecidas a la
maga ingeniada por Fernando de Rojas. A mitad del siglo XVII, los modelos
antiguos de la Celestina ya se habían desdibujado ante las aventuras burlescas
de sus descendientes literarias.17 En 1641, por ejemplo, Luis Vélez de Guevara dió una caracterización irónica de la vida repleta de la Rufina María, otra
variación de la figura de la Celestina.18
En el contexto urbano, tanto en España como en las colonias americanas, no hay prácticamente referencias a la “bruja” de la tradición demonológica.19 Más bien dominaba en las ciudades la “hechicera” al modelo de la Celestina. El diablo tuvo un papel bastante restringido en las acciones de estas
magas. Si alguna intervención diabólica fue considerada necesaria –lo que en
la mayoría de los casos no aconteció– entonces las mujeres le invocaron sobre
todo para ordenarle ciertos trabajos, como por ejemplo que hiciera regresar
algún amante o cónyuge u obrara otros hechizos. Es decir que no invocaron
al diablo con el fin de adorarlo, lo que supuestamente era la razón del aquelarre o reunión de las brujas. Más frecuentemente las hechiceras del tipo de la
Celestina tan sólo pronunciaban algunos conjuros u oraciones e hicieron pronósticos mediante sortilegios, por ejemplo echando suertes con habas o, en
los Andes, con hojas de coca. En el siglo XVI, poco después de la introducción
de la Inquisición en los virreinatos de México y del Perú20, la documentación
procedente de procesos inquisitoriales pone en evidencia que en las ciudades
coloniales hubo muchas mujeres dedicadas a la magia amorosa al modo de la
Celestina. Estas especialistas eran consultadas por sus clientes en todos los
asuntos referentes a la vida sentimental para resolver sobre todo diversos problemas relacionados con el amor mediante procedimientos mágicos.21
Los habitantes de las colonias españolas en América estaban sujetos a la
jurisdicción de la Inquisición, con excepción de los indígenas, si bien hubo
una diferencia entre los virreinatos de México y del Perú. La población indígena de México fue exenta de la jurisdicción inquisitorial recién a partir de la
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introducción del tribunal en 1571.22 En cambio, los indígenas del Perú desde
el principio de la colonización española hasta el final de la época colonial
nunca fueron sometidos a la Inquisición.23 Como consecuencia, a principios
del siglo XVII, se instaló en el arzobispado de Lima una institución parecida
a la Inquisición dedicada exclusivamente a la así llamada “extirpación de las
idolatrías” indígenas. Es decir, la nueva institución creada conjuntamente por
el arzobispo de Lima y el virrey Marqués de Montesclaros en el año 1610
apuntaba a eradicar las religionas autóctonas consideradas como “idolatrías”
por las autoridades coloniales. La Extirpación de idolatrías peruana fue organizada según el modelo de la Inquisición, pero con la diferencia que los jueces de idolatrías no tenían facultad de imponer penas de muerte. En general
los idólatras sufrían castigos corporales como latigazos, penas infamantes como el trasquile de cabellos y además –en casos graves– fueron condenados a
permanecer por cierto tiempo o perpetuamente en una cárcel erigida para
idólatras en el barrio indígena del Cercado de Lima y finalmente también hubo condenas a destierro. El hecho que en el sistema penal de la Extirpación
peruana no estaba previsto la pena capital, no significa que esta institución
haya sido más benigna que la Inquisición o no haya afectado mucho a las personas implicadas. Al igual que los jueces de la Inquisición y como en todos los
procesos de justicia penal en esta época, también los jueces de idolatrías sometieron a veces a tormento a los acusados. En adición a esto, la fase inquisitoria de los casos frecuentemente duraba varias semanas y se podía prolongar
durante meses. En el tiempo que tardaba la instrucción de las causas, los sospechosos permanecieron presos. No es sorprendente, por lo tanto, que algunos de los reos sufrieran graves daños, o por el tormento, o por el tratamiento en la cárcel. Incluso hubo algunos casos en que los reos murieron en la prisión mientras aguardaban su sentencia.24
A finales del siglo XVI ya se encuentran elementos indígenas en causas
de hechicería procesadas por el tribunal de la Inquisición en Lima. Obviamente por esta época los otros grupos de la población colonial ya habían incorporado a sus procedimientos mágicos materiales de la farmacopea indígena y prácticas mágicas de sus vecinos andinos.25 De manera que a mitad del
siglo XVII ya existían formas sintéticas de la magia amorosa, en las cuales se
habían fusionado elementos de las diferentes culturas. Así, por ejemplo, en el
Perú se invocaba a Santa Marta como “patrona” de la magia amorosa y al mismo tiempo se echaban suertes con hojas de coca –una técnica de adivinación
típicamente andina– para averiguar el éxito de los procedimientos mágicos.26
En México, en cambio, se emplearon técnicas adivinatorias de la tradición eu-
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ropea27, pero otros elementos de la magia autóctona, como el picaflor, conservaron su importancia hasta en la actualidad. Este pajarito delicado era
apreciado por los méxicanos durante todas las épocas históricas por las cualidades mágicas que se le atribuyeron, especialmente en asuntos amorosos
(Quezada 1989: 96-106). Sobre todo en los centros urbanos de las colonias
americanas y con mayor frecuencia en niveles bajos de la pirámide social se
produjo una fusión de los diversos elementos culturales. Este proceso de sincretismo llegó a tal extremo que en las ciudades coloniales obviamente ya no
fue siempre posible separar las jurisdicciones de la Inquisición y de la Extirpación de idolatrías, inicialmente dedicada en exclusivo a la población indígena. Una serie de procesos por el delito de hechicería, llevados a cabo en Lima de 1668 a 1669 por un juez de idolatrías, demuestra el alto grado de fusión que habían alcanzado las prácticas mágicas. A pesar de la definición de la
Extirpación de idolatrías como una especie de “Inquisición para indígenas”
aparecieron en estos procesos, como acusados y testigos, también españoles,
mestizos, criollos y descendientes de africanos. Es decir, en estos documentos
se nos presenta la población colonial en toda su diversidad. Los miembros de
cada uno de los diferentes sectores de la población aportaban sus propias
ideas y métodos a la magia amorosa.28
La manera en la cual se produjo la fusión de las diversas tradiciones
culturales queda documentada en la descripción de una sesión ritual llevada
a cabo en Lima por varias mujeres españolas y mulatas, las cuales se reunieron con el fin de pronosticar el porvenir de ciertos asuntos amorosos. Los datos referidos proceden de un proceso de idolatrías entablado contra una mulata en el año 1668.29 En realidad, la causa de la mulata hubiera pertenecido
a la jurisdicción de la Inquisición, sin embargo fue un juez de idolatrías, Juan
Sarmiento de Vivero, quien juzgó esta causa, como también otros tantos juicios contra idólatras y hechiceros de los años 1668/1669 en Lima.30 En el caso referido, las mujeres se reunieron en la casa de la maga, se sentaron en el
suelo formando un círculo y empezaron con la “chakchada”, es decir con la
masticación ritual de la coca. Es interesante notar aquí que el término “chakchada” es derivado del quechua y el ritual de masticar hojas de coca es netamente andino, pero lo más sorprendente es que no hubo ninguna indígena en
el grupo de mujeres reunidas en esta ocasión.31 Durante varias horas las mujeres masticaron coca y tomaron vino.32 Después de este rito preparatorio, la
mulata que asumió la función de oficiante, prosiguió con un rito andino de
adivinación documentado también para la época precolombina: Escupió el
zumo de coca en la palma de la mano para hacer presagios interpretando las
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líneas que dibujaba la saliva sobre su mano.33 Por último, sacó un juego de
naipes para ejercer otro método de adivinación. Esto significa que la maga
empleó en una sóla sesión ritual técnicas de adivinación tanto europeas como
andinas.34
Por lo general la adivinación formaba parte de la magia amorosa, para
averiguar ya si un amante regresaría, ya si un nuevo compañero sentimental
aparecería pronto o para resolver cuestiones semejantes. A veces también era
necesario que la especialista de la magia amorosa consultara los oráculos con
fines diagnósticos, dado que algunos enamorados trataban de deshacerse de
un rival por medio de un maleficio. Juzgando por la información histórica esto aconteció con cierta frecuencia o a lo menos hubo varias personas que se
creían víctimas de un maleficio. Sin embargo, el intento de dañar a otra persona mediante un maleficio era considerado un procedimiento muy peligroso, ya que el daño –si no era manejado con mucho cuidado– podía recaer sobre el causante del maleficio.35 Las víctimas de maleficios también buscaron
la ayuda de una “hechicera”, o sea una especialista para la magia amorosa, las
cuales tenían fama de saber no solamente cómo anudar lazos de amor, sino
además como dañar mediante procedimientos mágicos.36 Según esta lógica,
la persona que había causado el mal también podía curarlo. Efectos terapéuticos se esperaban de baños de hierbas curativas y medicinas que eran ingeridas por los pacientes o para desatar el hechizo, o para eliminar el agente de la
enfermedad del cuerpo. En 1668, por ejemplo, la curandera y maga indígena
Juana de Mayo descubrió por el oráculo de la coca que su cliente, una española, había sido embrujada y que a causa de esto estaba “sucia” y urgía “purificarla”.37 Baños de hierbas y la “limpia”, es decir la fricción con ciertas plantas, son métodos curativos usados en los Andes para la purificación tanto en
la época precolombina como en la actualidad. También las magas de las regiones rurales suministraban a sus clientes este tipo de baños de hierbas para
procurarles suerte en el amor.38
Todas estas acciones eran acompañadas por conjuros. Las magas andinas murmuraban ciertas palabras en quechua, enriquecidas por invocaciones
de santos católicos. Según parece, también oficiantes de otros sectores de la
población se sirvieron de conjuros quechuas en combinación con invocaciones de tradiciones europeas o africanas. Un proceso de idolatrías contra la indígena Juana de Mayo, que ejerció su oficio en Lima alrededor de 1668, proporciona algunos textos usados para conjurar la coca empleados por mujeres
de descendencia tanto indígena como española o africana. Las magas se dirigieron a las hojas de coca de la manera siguiente: “…coca mía (mama) palla
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mía linda mía querida mía…”39, a lo cual la indígena Juana de Mayo por
ejemplo añadió: “En casa de cayfas están herodes y pilatos…”.40 Esta invocación respetuosa fue seguida en el caso de la esclava africana Tomasa por el siguiente conjuro:
“… coca mía yo te conjuro con los siete demonios de las pescadoras con los siete demonios de las fruteras con los siete demonios de la esquina de sancto Domingo con los siete demonios de la esquina de melchor malo y de los de la esquina de los mercaderes…”41

De la tradición española se introdujeron las oraciones e invocaciones
de santos en la magia amorosa. En asuntos amorosos las magas urbanas de todos los sectores de la población se dirigieron con más frecuencia a Santa Marta. Otra descendiente de africanos, María Nicolasa, luego de haber conjurado
la coca y preparado una poción con hojas de coca, recomendó a su cliente que
prendiese una vela delante de un retablo de Santa Marta para pedir a la Santa hiciera regresar un amigo que lo había abandonado.42 En 1600, una mulata fue acusada por la Inquisición en Lima porque había practicado la magia
amorosa para varias mujeres. La acusada confesó que había rezado ante la
imagen de Santa Marta treinta Credos, diez Ave Marías y un Padrenuestro para que la Santa accediera a los deseos de sus clientes.43 En el proceso se juzgó
agravante la afirmación de la ritualista que después de sus invocaciones la
Santa se le había aparecido en forma de un gato.44 Otros conjuros que se utilizaron en la magia colonial fueron dirigidos a las estrellas o al diablo cojuelo
para que prestara su servicios en los asuntos de amor.45 Las numerosas referencias a Santa Marta en relación con causas de magia amorosa tanto de la Inquisición como de la Extirpación de idolatrías en México y Perú, plantea la
cuestión del motivo de la enorme importancia de esta Santa en el contexto del
amor.46
Algunos de los textos transmitidos en los procesos hacen referencia a
una leyenda medieval según la cual, después la muerte de Cristo, Santa Marta decidió ir al sur de Francia acompañada de sus hermanos Lazaro y María
Magdalena a predicar el evangelio. Allí, no solamente convirtió la población
autóctona al catolicismo, sino también venció un monstruo que había tiranizado los habitantes de la región. Al hacer la señal de la cruz y esparcir agua
bendita sobre el monstruo, la Santa logró apresar a la “Tarasca”, un animal fabuloso parecido a un dragón y llevar al monstruo atado con su cinturón a la
ciudad de Arles donde los habitantes lo mataron.47 La Tarasca fue bastante
popular en España y en las colonias, ya que una figura enorme del monstruo
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montada sobre un carro formó parte de las procesiones del Corpus Christi. El
dragón hecho de madera y lienzo tenía la función de representar el mal. Además, fue objeto de burla y elemento teatral en las fiestas, ya que podía hechar
humo por los fauces y un mecanismo especial movía la cabeza hacia los espectadores para asustarlos.48 Con todo esto la relación de Santa Marta con la
magia amorosa no queda restringida a la leyenda de la Tarasca. Según algunos
textos de oraciones parece que fue invocada por las magas en asuntos de
amor, porque en la Biblia Marta tenía una estrecha relación con Cristo. Representaba la vida activa y era la patrona de las amas de casa.49 La mayoría de las
mujeres se dirigía en sus oraciones o conjuros a la Santa, en cambio algunas
invocaron explícitamente a otra que a la Santa: “Marta, Marta, a la mala digo,
que no a la santa: a la que por los aires anda…” (Caro Baroja 1992 (II): 44).
Esta no tan santa Marta supuestamente disfrutó de los que perpetraron el
mal; por las noches andaba por las encrucijadas y fue imaginada como una especie de demonio.50
En los ritos de la magia amorosa confluyeron elementos de los diversos
sectores de la población colonial. De la tradición europea se adoptaron en especial los santos, oraciones y conjuros, mientras que en el virreinato del Perú
las culturas andinas proporcionaron la coca, ciertas técnicas de adivinación y
de ofrendas y también algunas creencias. Entre las mujeres europeas se difundió con particular rapidez la masticación de la coca, frecuentemente con fines
rituales. Hacia mediados del siglo XVII varias mujeres españolas y criollas fueron acusadas ante el tribunal de la Inquisición de Lima a causa de haber masticado hojas de coca e intentado conjurarla (Gareis 1992: 131). Un detalle peculiar que soslaya la fusión de elementos procedentes de las tradiciones mágicas de todos los sectores de la población colonial es mencionado por la indígena Juana de Mayo en 1669: Para lograr que las mujeres, sus clientes, fuesen
queridas por los hombres les había suministrado unos polvos confeccionados
especialmente para este fin que llamaba “polbos de la madre selestina”.51
Un cuadro similar se ofrece en México colonial, con la diferencia que
no existió allí la Extirpación de idolatrías institucionalizada como en el Perú.
Aunque de vez en cuando también fueron instruidas causas de idolatrías, se
trataba en general de procesos aislados (Gareis 1989: 67 s.). Por eso, en comparación con el Perú hay mucho menos fuentes para México que proporcionen informaciones especialmente sobre la magia amorosa practicada por los
indígenas.52 De todos modos, los indígenas méxicanos asumieron un papel
importante en el comercio de plantas y materiales medicinales y también fueron buscados como ritualistas para la magia amorosa. La importancia de la
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coca como planta ritual en el Perú tenía su contraparte en el peyote (Lophophora williamsii Lemaire) de la farmacopea indígena mexicana. Como la coca,
el peyote era utilizado por todos sectores étnicos de la población, señalando
un proceso de transculturación bastante avanzado en el campo de la magia
curativa y especialmente de la magia amorosa.53 Obviamente en México, al
igual que en el Perú, se creía que los indígenas eran peculiarmente peritos en
el campo de la magia amorosa. Como en el Perú, los magos mexicanos combinaron materiales y técnicas indígenas con aquellas de la tradición europea.
Conjuros en lenguas mexicanas y el uso de plantas alucinógenas como también de algunos otros hechizos autóctonos dieron a la magia amorosa del México colonial un color especial y un pronunciado carácter mexicano.54
La magia amorosa en el contexto social
Tanto en México como en el Perú, los jueces eclesiásticos y los inquisidores juzgaron el delito de magia amorosa de la misma manera: En general,
este tipo de magia fue considerada delito de superstición, no de herejía. Por
consiguiente, los jueces supusieron en la mayoría de los casos que los rituales
mágicos no podían dar resultado, ya que eran supersticiones y como tales sin
efecto. Esto significa que el castigo fue impuesto a los magos y sus clientes por
el intento de valerse de medios supersticiosos para lograr los fines deseados.
De todos modos, dependió de la configuración característica de cada caso si
los jueces supusieron que había ocurrido una intervención del diablo o si llegaron a la conclusión que tan sólo se trataba del delito menos grave de superstición.55
Algunas magas fueron muy concientes de la forma cómo sus actividades serían juzgadas por los inquisidores. En 1614, por ejemplo, tras la publicación de un edicto de hechicería y superstición en la ciudad mexicana de Celaya en la provincia de Querétaro, se presentaron algunas mujeres acusándose de poseer la facultad de volar por los aires, haciendo de esta forma excursiones al cementerio o a otras partes. Entre ellas hubo algunas que afirmaron
haberse reunido con el diablo y con él mantener buenas relaciones. Ynés García, una de estas mujeres, declaró públicamente que no era necesario denunciar esto a la Inquisición porque lo que se cuenta de ellas: “ni es descomunión
ni es nada, sino por espantar nomas” (citado en Alberro 1988: 311).
Otras coincidencias entre México y Perú en el campo de la magia amorosa se muestran en el perfil social de las personas involucradas: En ambas regiones la mayoría de los especialistas y de sus clientes eran mujeres y pertene-
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cían a niveles bajos de la pirámide social. Muchos de los procesados tenían incluso una posición marginal en la sociedad. Llama la atención el hecho que
las mujeres implicadas en las causas de magia amorosa fueran en su gran mayoría solteras o viudas. La posición de la mujer en la sociedad colonial dependía del hombre, por lo cual las solteras o viudas - si no descendían de familias
ricas y de gran prestigio - estaba excluídas de la vida social,. Sin embargo, incluso una mujer de privilegiado nivel social por lo general procuraría casarse,
ya que en la sociedad colonial era mucho más difícil hacerse valer siendo mujer y soltera. El matrimonio, en cambio, proveía a las mujeres cierta seguridad
y un papel respetado en la sociedad.56 Muy al contrario de este estado considerado como bienaventurado, la situación de las solteras o viudas de nivel social bajo que engrosaban las filas de las magas o de sus clientes estaba caracterizada por la precariedad. A los problemas que acarreaba la condición de
mujer sola en muchos casos se sumó la pobreza. Es obvio que muchas de las
mujeres que ofrecieron sus servicios de magas trataron por este medio de hacerse respetar y de mejorar su situación económica. Además, de lo contrario
deberían haberse tenido que mantener por medio de trabajos ocasionales, lo
cual era particularmente difícil para mujeres mayores.57
Además de ello, es de considerar que estas especialistas en magia cumplieron una función importante en la vida de sectores marginados de la población. En un mundo que –según las declaraciones en algunos documentos
de procesos jurídicos– se hallaba caracterizado por la necesidad y la violencia,
las magas ofrecían remedios para sacar sus clientes de la miseria.58 Si alguien
había sido abandonado por su compañero sentimental –ya fuera hombre o
mujer– la “hechicera” prometía arreglar el asunto y hacer regresar a la pareja
ausente. Las magas también supieron remediar una sarta de desgracias, enfermedades, dientes en mal estado y otros tantos achaques. Particular importancia tuvieron sus facultades de curanderas, ya que las enfermedades causadas
por maleficios solamente podían ser remediadas con procedimientos mágicos. Finalmente, fueron la última instancia para alguien que había sufrido una
injusticia, que no había sido procesada ante un tribunal por ejemplo porque
la persona era pobre y de todos modos no esperaba que se la hiciera justicia
en los tribunales. Dado por ejemplo el caso que el compañero se había alejado a causa de procedimientos mágicos hechos sobre él, tan sólo los especialistas de magia eran capaz de contrarrestar el hechizo y de “desatar” a la mujer
o el hombre que había sido sujeto por la magia amorosa a otra relación sentimental. Únicamente las magas eran capaces de deshacer un maleficio o lanzarlo contra otro que había hecho mal a su cliente. Las “hechiceras” se ocupa-
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ban de los problemas individuales de sus clientes, mujeres y hombres frecuentemente marginados, solitarios y a veces desprovistos de lazos familiares. Al
hacerse cargo de las dificultades de su clientela, al entablar nuevas relaciones
sociales y al resolver conflictos por medio de la magia, estas especialistas contribuyeron a la integración social de quienes buscaban su ayuda. Por eso, en
cierto modo las magas ofrecieron a sus clientes amparo y protección en un
mundo sin compasión.
Epílogo
El hecho que la magia amorosa parte de la premisa que se puede “forzar la suerte”, también refleja ciertas ideas y normas vigentes en la sociedad.
Con frecuencia fue practicada para atar y posesionarse de un individuo, a veces incluso contra su voluntad. En última instancia esto significa que el objetivo de la magia amorosa era el deseo de llegar a ejercer poder sobre otro individuo y de someterlo a la voluntad de la persona que había solicitado los
servicios especializados de la maga.
Esto resalta con particular claridad en la aplicación de hechizos, cuyo
fin era de hacerse irresistible para atraer cualquier persona del otro género. En
estos casos al parecer la magia amorosa apuntó en menor grado a entablar lazos sentimentales con otro individuo que de establecer relaciones de dependencia y poder. El objetivo era posesionarse de una persona al lograr por medios mágicos que esta persona quedara atado al individuo que realizó o encomendó el hechizo. Así no sería capaz de huir de este “amor”.59
Desde luego, la magia amorosa existió en las más diversas culturas en
todos los tiempos, por lo cual las consideraciones adelantadas sobre lo que
quizá se pueda llamar “el lado oscuro” de los procedimientos mágicos relacionados con el amor, podrían aplicarse de igual manera a otras sociedades que
la mexicana y peruana de la época colonial. Sin embargo, a mi modo de ver,
no es demasiado aventurado afirmar que la magia amorosa, tal como era
practicada en la América colonial, tradujo en cierta forma el orden social, basado en relaciones de poder y dependencia, a la esfera de la vida privada. También los especialistas en magia amorosa consiguieron imponerse en su sociedad en tanto que utilizaron el poder que, gracias a su profesión, ejercían sobre el prójimo, para mejorar su propia situación. Así, los especialistas de magia amorosa, pese a su situación marginal en la sociedad, lograron alcanzar
una posición central en el entorno más inmediato de la vida cotidiana.
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Ca.1706: 2 Renglón 1. La cita se refiere irónicamente a la creencia que indígenas y criollos supuestamente son muy experimentados en las artes mágicas. En la comedia, el autor se burla de las creencias en brujas y hechiceras representándolas como algo antiguado, anacrónico.
Citado en Quezada 1989: 86.
Hay numerosas referencias de este tipo de oraciones en los procesos de hechicéria e idolatría procedentes del virreinato del Perú. Así por ejemplo en: “Declaración y denunciación que hizo Juana de Mayo, natural de Ica contra María de la Cruz, por hechicera”, Lima, 1669. Fs.69. AAL, Sección Hechicerías e Idolatrías (en adelante: HI) Leg.7, Exp.VI;
actualmente: Leg.VI, Exp.8. Cita en fo.12r. (Javier Flores nos ha gentilmente cedido una
copia de su transcripción del documento. Este documento aparece actualmente con el
título: “Declaracion y denunsiacion de si misma de Juana de Mayo, india”.) Juana Bernarda, la “mestiza tuerta”, se profiló como especialista en el campo de “amarrar o atar
ciertas personas” con fines amorosos. Véase “Cabesa de proceso contra Juana Bernarda,
mestisa tuerta”, Lima, 1669. Fs. 15. AAL, HI Leg.4, Exp.XXXIX; actualmente: Leg.VII,
Exp.1. Cita en fs.2r, 4v, 6r-v. La Sección Hechicerías e Idolatrías del Archivo Arzobispal
de Lima fue reorganizada alrededor de 1991. Para facilitar la ubicación de los documentos citados aquí, la primera referencia corresponde al catálogo publicado por Huertas
Vallejos (1981), la segunda reproduce el nuevo orden, vigente en la actualidad, realizado por Gutiérrez Arbulú [ca.1992].
Con respecto a la documentación histórica disponible en Mesoamérica, véase por ejemplo Prem (1989: 83-91) y los artículos de Köhler y König y de Prem en el libro editado
por Köhler (1990).
Véanse Gareis (2003: 15-20), Oberem (1990: 485) y Prem (1989: 91 s.).
En los Andes que fueron incorporados a la corona española a partir del año 1532, surgen los primeros textos escritos por autores autóctonos recién a finales del siglo XVI,
algunos tan sólo a principios del siglo XVII (Gareis 2003: 11, 142-145, 176-182; Prem
1989: 92 s.).
La cita reza: “Otros hauia sumamente perniciosos en la republica aquien (sic) llamauan
Runna tingui (que quiere decir aiuntador de personas) de los quales tenian tanta eficacia en la humanas pasiones, sus mandones hechizos que con aiuda de el Demonio forzauan y compelian las voluntades de mugeres y hombres, a que (a mal grado suyo)
amasen y se aficionasen ál que lo pretendia.” (Cabello Valboa [1586] 1951: Tercera Parte, Cap.12: 288).
Cabello Valboa [1586] 1951: Tercera Parte, Cap.12: 288. Al redactar su obra, Cabello
Valboa tuvo varios textos de autores coloniales a su disposición. Entre otros nombró al
“doctissimo y estudioso Licenciado Polo” como una de sus fuentes principales (ib.
cap.9: 257).
Guaman Poma de Ayala [1615] 1980: 247 f.174. La obra del autor andino comprende
casi 1200 páginas con muchas ilustraciones. Dado la escasez de textos de autores indígenas en los Andes, adquiere suma importancia “El Primer Nueva Corónica y Buen Gobierno” de Guaman Poma. Como indica el título, Guaman Poma quería presentar una
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nueva interpretación de la historia precolombina y colonial así como también de las
culturas andinas. Con respecto a las religiones andinas y especialmente a las prácticas
mágicas, también hay que tener en cuenta que Guaman Poma, desde luego, era un autor colonial. Su visión de las creencias paganas refleja la instrucción cristiana que había
recibido. Acerca de Guaman Poma, véanse por ejemplo Adorno (1989: 16), Gareis
(2003: 141 s., 179-181).
La noción “aztecas” que se ulitiza en la actualidad fue recién creada en el siglo XVIII por
el historiador Francisco Javier Clavigero (1731-1787). Se refiere al lugar de origen mítico Aztlán del cual creían ser provenientes los habitantes de las ciudades Tenochtitlán
y Tlatelolco. Ellos mismos se llamaban mexi’ca’ (Prem 1996: 9 s.).
La autora mexicana Noemí Quezada (1989: 46-48) hace hincapié en los diversos problemas que presentan las fuentes históricas en especial con respecto a la magia amorosa en el México precolombino. Más que en los Andes y mucho antes, ya durante el siglo XVI, en México se entretejían la medicina europea –tanto la medicina académica
como las creencias populares– y el conocimiento farmaceútico y medicinal de los pueblos indígenas. Ya en el año 1552, Martín de la Cruz, un médico indígena, redactó el primer tratado sobre las virtudes curactivas de plantas medicinales autóctonas en nahuatl,
la lengua de los aztecas. Juan Badiano, otro autor indígena, tradujo la obra al latín. Esta obra muestra ya claras influencias de la medicina española y creencias cristianas. Por
otro lado, también algunos españoles que habían vivido en México a su vuelta a Europa divulgaban noticias sobre la eficacia excepcional de la medicina indígena. Conjuntamente con estos conocimientos también se introdujeron métodos terapéuticos y creencias indígenas en Europa. En 1570 llegó Francisco Hernández, médico de cámara, por
orden de Felipe II a México con la misión de estudiar la medicina indígena. Su obra originalmente redactada en latín fue traducida al español y publicada en 1615 en México.
La gran difusión de este libro contribuyó a la fusión de los métodos terapéuticos y conceptos medicinales indígenas y europeos. Desde la publicación del libro de Hernández,
por lo tanto, es sumamente difícil separar los elementos pertenecientes a las diferentes
culturas (Aguirre Beltrán 1992: 113-119).
Quezada 1989: 72,86. Entre estos materiales se menciona la planta “Ololiuhqui” (Rivea
corymbosa L.), la cual posee propiedades alucinógenas al igual que el peyote y otros
agentes vegetales hasta ahora no identificados. De la planta Ololiuhqui se utilizaban las
semillas como afrodisíaco (Quezada 1989: 92-93).
Acerca de la historia literaria de este texto véase Franzbach (1968: 31 s.).
Franzbach 1968: 31-32. Ediciones posteriores a la primera de 1499, se publicaron en
1501, 1502 y 1526. En el año 1519 apareció la primera traducción al italiano. La estructura de la obra de Fernando de Rojas dificulta la clasificación literaria, ya que ostenta a
la vez elementos de textos narrativos y dramáticos. Por eso, la Celestina de Rojas puede
ser caracterizada como una drama narrativo o de lectura (ib.).
Caro Baroja (1992 (II): 19 y sgs., passim) refiere extensamente varios de estos procesos
de hechicería que tubieron lugar en regiones del centro de España durante los siglos
XVI y XVII. Los primeros casos ya se procesaron en los años 30 del siglo XVI, es decir
en fecha muy temprana.
Especialmente los conjuros pronunciados por la Celestina señalan modelos literarios de
la antigüedad, pero los imitadores de Rojas pronto allanaron este problema al propor-
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cionar fórmulas mágicas y conjuros españoles a sus protagonistas magas (Caro Baroja
1992 (I): 57-66, 129-158; Franzbach 1968: 31-32).
Caro Baroja (1992 (I): 129-158) traza el camino de la maga de tipo Celestina en la literatura española desde la primera mención hasta que la tradición se extiniguió finalmente en el siglo XIX.
Vélez de Guevara (1986: 96-109). Acerca de la obra véase Miralles (1986: XXXIX).
Alberro 1988: 183; Caro Baroja 1992 (I): 136 s.; (II): 20 s.. Los demonólogos españoles
distinguieron dos tipos de magos: los “hechiceros” y los “brujos”. Según Fray Martín de
Castañega [1529] (1946: Cap.IV: 33-35), predicador de la Inquisición, ambos tipos de
magos supuestamente habían cerrado un pacto con el diablo, pero el brujo lo había hecho explícitamente, mientras que el hechicero sólo había consentido implícitamente al
pacto con el diablo sin apostatar de la fe. Aparte de esta diferenciación erudita y demonológica, también en el imaginario popular se hizo una distinción entre las dos categorías de magos. Existió la creencia que los brujos poseían la facultad de volar por el aire,
–ya por propia voluntad, ya con la ayuda del diablo– de trasladarse de esta manera rápidamente a lugares distantes y de poder tomar la figura de un animal, por ejemplo de
un pájaro. Los hechiceros no eran capaces de hacer todas estas cosas, más bien ejercieron su oficio utilizando conjuros, ciertos “rezos” y fórmulas, para tratar de esta manera
de manipular la suerte y de obtener la ayuda del diablo. Es de notar, sin embargo, que
la distinción no quedó siempre completamente clara. Otro elemento distinctivo muy
importante era el maleficio que en los procesos generalmente se atribuía al “brujo” únicamente.
En México el tribunal de la Inquisición fue instalado en el año 1571. Anteriormente la
jurisdicción en causas de fe estuvo en manos de la Inquisición monástica (1522-1533),
luego fue parte de la jurisdicción episcopal (Alberro 1988: 21). Al virreinato del Perú la
Inquisición llegó un año antes, es decir en 1570 (Castañeda Delgado y Hernández Aparicio 1989: XXVI, 2 nota 4).
Así, por ejemplo, en 1580 la Inquisición procesó a una viuda porque había tratado de
averiguar por medio de la adivinación si un cierto hombre se casaría con ella (“Relaciones de procesos y causas de fe, 1570-1580”, Lima. Fs.645. AHN, Inquisición, Libro 1027,
cita en f.201v). Hacia el final del siglo varias mujeres fueron acusadas por haber ejercido la magia amorosa (“Relación de los años 1597-1598”, Lima. Fs.613. AHN, Inquisición, Libro 1028, citas en fs.502r y sgs.). También durante los años siguientes se encuentran reiteradamente acusaciones del mismo tipo ante el tribunal de la Inquisición limeña. Los legajos de procesos inquisitoriales para los años 1600 y 1611 demuestran que los
métodos empleados para la magia amorosa fueron casi idénticos a los procedimientos
mágicos documentados en procesos inquisitoriales en España (“Relaciones de procesos
y causas de fe, 1601-1613”, Lima. Fs.533. AHN, Inquisición, Libro 1029, t.3, citas en
fs.4v-6v, 499r-507r). Con respecto a estos casos, véanse también Castañeda Delgado y
Hernández Aparicio (1989: 374-382) y acerca del siglo XVII los mismos autores Castañeda Delgado y Hernández Aparicio (1995: 19 s.).
Hasta entonces los indígenas habían estado sujetos a la Inquisición monástica y luego
episcopal con las consabidas consecuencias fatales para algunos individuos (Alberro
1988: 21 s.). El Consejo de la Suprema y Santa Inquisición, el gremio central de la Inquisición que controló todos los tribunales, criticó en particular algunas juicios del
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obispo e inquisidor apostólico Juan de Zumárraga quien condenó en 1539 al cacique de
Texcoco, Don Carlos Chichimecatecuhtli por herético a morir en la hoguera (Greenleaf
1961: 14 s., 53-56, 68-75). Sobre el período de la Inquisición apostólica en México, consúltese Grunberg (1998).
Duviols 1971: 217 s.; Gareis 1989: 55 s., 68 s..
Con respecto a la Extirpación de idolatrías en el virreinato del Perú, véase especialmente la obra de Duviols (1971), además Gareis (1989, 1999). El sufrimiento de los presos
y el horror que causaba la Extirpación de idolatrías se plasma en una queja presentada
en 1664 por el procurador general de los naturales en nombre de una mujer indígena
de Huamantanga. Durante su prisión de más de tres meses, la anciana había sido torturada de manera que quedó tullida (“Queja de haber sido maltratada en prisión presentada por Maria Gomez, india, al Arzobispo de Lima. 1664”, Fs.5. AAL, HI, Leg.1 Exp.IV, actualmente Leg.V Exp.5).
Uno de los pocos procesos de hechicería de la Inquisición peruana cuyos autos se han
conservado (las actas judiciales de la mayoría de procesos inquisitoriales del Perú desaparecieron) muestra la forma en que se transmitieron elementos de la magia indígena
a otros sectores de la población: En nuestro ejemplo dos hermanas mestizas o criollas
de la ciudad de Huamanga (actualmente Ayacucho) fueron acusadas en 1588 de haber
contratado especialistas indígenas para practicar la magia amorosa en su servicio. Es de
pensar que las hermanas criollas estaban presentes cuando las magas indígenas estuvieron en su casa para ejercer sus artes (“Ynformaçion contra doña Ynes de Villalouos y
doña Francisca de Villalouos su hermana”, Guamanga 1588. AHN, Inquisición Leg.
1647 Nº19). También en los procesos de la Inquisición de Lima incoados en los años
1597/98, ya mencionados anteriormente, fueron acusadas mujeres por haber practicado la magia amorosa entre las cuales había españolas, criollas y mestizas (“Relaciones
de causas de fe”, Lima 1597/98. AHN, Inquisición, Libro 1028. Citas en fs.502r-522r).
Con respecto a la influencia recíproca que se hizo sentir en creencias y prácticas europeas y americanas en el ámbito de la magia amorosa sobre todo en el virreinato del Perú, véase Henningsen (1994: 15-18).
“Acusación y juicio seguido contra María Rodríguez, mulata que tenía fama de hechicera y supersticiosa”, Lima 1668. Fs.7. AAL, HI Leg.7 Exp.VII; actualmente Leg.VI
Exp.13. El título del documento en el catálogo de Huertas Vallejos (1981: 145) está equivocado porque María Rodríguez no fue acusada en este proceso, sino testigo. Actualmente esta causa lleva el título “Causa contra Clara Ledesma, mulata por bruja”.
En particular, la adivinación con habas paulatinamente suplantó la técnica méxicana de
echar suertes con la semilla de maíz (Quezada 1989: 81).
Con respecto a estos procesos sincréticos que tuvieron lugar en el ámbito popular de la
sociedad colonial, véanse Gareis (1992, 1997) y Osorio (1997). En el siglo XVII ya se dió
una estrecha convivencia entre los diversos grupos de la población, dado que sobre todo en los barrios populares no hubo una segregación de los diferentes sectores étnicos
(Flores Espinoza 1991: 54-56).
“Acusación y juicio seguido contra María Rodríguez «en realidad contra María Ledesma», mulata que tenía fama de hechicera y supersticiosa”, Lima 1668. Fs.7. AAL, HI,
Leg.7 Exp.VII; actualmente Leg.VI Exp.13.
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Millones y Solari (1980: 6) llaman la atención sobre el hecho que en general era más
conveniente para los grupos de la población que normalmente estaban sujetos a la Inquisición de ser juzgados por el juez de idolatrías, ya que la jurisdicción eclesiástica no
llegó a ejercer un control social tan efectivo como la Inquisición. Las penas eran algo
más leves y los sospechosos podían sustraerse más fácilmente de las diligencias de los
jueces de idolatrías que de la red tendida por la Inquisición.
“Acusación y juicio seguido contra María Rodríguez «en realidad contra María Ledesma», mulata que tenía fama de hechicera y supersticiosa”, Lima 1668. Fs.7. AAL, HI,
Leg.7 Exp.VII; actualmente Leg.VI Exp.13. Sobre el ritual de la chakchada en la época
colonial y en la actualidad, véase Mariscotti de Görlitz (1978: 114 s.). Wagner (1986:
171-175) informa sobre el ceremonial relacionado con la chakchada.
Una española dijo en su testimonio que se había reunido con las mujeres para la chakchada a las ocho de la noche. A la una de la mañana tuvo que huir de la casa. Esto quiere decir que la testigo había participado cinco horas en la ceremonia (“Acusación c. María Rodríguez «i.e. contra María Ledesma»,… “, como nota 26. Citas en fs.5r, 7r).
“Acusación c. María Rodríguez «i.e. contra María Ledesma»,… “, como nota 26. Cita en
f.6r. Acerca de esta técnica de adivinación, véanse Marzal (1988: 259) y Millones y Solari (1980: 10).
“Acusación c. María Rodríguez «i.e. contra María Ledesma»,… “, como nota 26. Citas
en fs.6r-6v. Véase además Gareis (1992: 132).
“Cabesa de proceso c. Juana Bernarda mestiza tuerta”, Lima 1669, (como nota 3), cita
en f.4v.
Esta actitud ambivalente frente a las así llamadas “hechiceras” se muestra con particular claridad en el proceso de la Inquisición contra las hermanas Villalobos. mencionado anteriormente (nota 25), que tuvo lugar en 1588 en la ciudad de Huamanga. Las ritualistas indígenas consultadas por las hermanas criollas, por un lado fueron consideradas muy competentes en la magia amorosa, por otro lado se creía que las magas indígenas habían matado varias personas con maleficios (Ynformaçion c. doña Ynes de
Villalouos y doña Francisca Villallouos su hermana,” Guamanga 1588, (véase nota 25),
citas en fs.2v-4r, passim.
“Declaración y denunciación que hizo Juana de Mayo”, Lima, 1668, (como nota 3), cita en f.6v.
En 1697 la curandera indígena Juana Augustina recomendó a sus clientes baños de hierbas para que obtuvieran dinero, comida y ropa y, además, para que fueran amadas por
los hombres (“Causa de hechicera contra Juana Augustina india desta doctrina de San
Luis de Huari”, San Luis de Huari, 1697. Fs.14. AAL, HI, Leg.4 Exp.XLVII; actualmente
Leg.X Exp.2. Cita en f.3r).
“Declaración… de Juana de Mayo”, Lima 1668, (como nota 3), cita en fs.9v, 18r. La noción quechua palla significa “muger noble adamada galana” según González Holguín
[1608] (1952: 273). De las pocas referencias que reproducen conjuros de magos indígenas para la magia amorosa se puede desprender que generalmente se trataba de una
combinación de invocaciones de la coca en lenguas vernaculares y diversos conjuros españoles (“Declaración… Juana de Mayo”, cita en f.9v).
“Declaración… de Juana de Mayo”, Lima 1668, (como nota 3), cita en fs.9v, 52r.
“Declaración… de Juana de Mayo”, Lima 1668, (como nota 3), cita en fs.17v-18r.
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“Declaración… de Juana de Mayo”, Lima 1668, (como nota 3), cita en fs.17r-17v.
“Relaciones de procesos y causas de fe, 1601-1613”, Lima. AHN, Inquisición, Libro
1029, t.3. Citas en fs.4v-5r.
“Relaciones de procesos y causas de fe, 1601-1613”, Lima. AHN, Inquisición, Libro
1029, t.3. Cita en f.5v.
Caro Baroja (1992 (II): 47-51) proporciona conjuros ejemplares contenidos en documentos de la Inquisición. Algunas de las fórmulas mágicas se conservaron casi idénticamente por más de cien años. Otros rezos y conjuros de la documentación inquisitorial cita Henningsen (1994: 16-18). Con respecto a estos textos véanse también Castañeda Delgado y Hernández Aparicio (1995: 20-21), Huerga (1986: 256-260) y para México Quezada (2002: 265).
Compárese la documentación con textos ejemplares porporcionada por Caro Baroja
(1992 (II): 42-47). Quezada (2002: 275-276) reproduce varias oraciones a Santa Marta
de la documentación inquisitorial mexicana.
Caro Baroja 1992 (II): 47; Farmer 1992: 323-324.
César Oliva (1986) ofrece amplia información sobre la acción de la Tarasca en las fiestas de Corpus Christi en España. Véase también Zuidema (1993: 351-353).
Un ejemplo que Caro Baroja (1992 (II): 43) cita de la oración de Santa Marta se refiere con toda claridad a la Santa que recibió a Jesús en su casa, mientrás que otros textos
parecen dirigirse a otra santa o a una figura no-santa (ib.43-46). Con respecto a la vida
de Santa Marta véase Farmer (1992: 324). Otra posible relación con la magia amorosa
se da en una segunda Santa de este nombre. Según esta tradición, la Santa fue martirizada en Roma junto a su marido y a los dos hijos de la pareja. Más tarde muchos de sus
hechos fueron atribuidos a San Valentín cuya relación con el amor y los amantes tampoco está muy clara. Se ha adelantado la hipótesis que la relación del Santo con los
amantes se origina en el hecho que su fiesta coincide con el comienzo de la época de
apareamiento de los pajaros. De todos modos, esta relación parece remitirse a creencias
paganas (Attwater y John 1995: 348).
Caro Baroja (1992 (II): 44-46) proporciona varios conjuros de la “mala Marta” procedentes de procesos inquisitoriales españoles y portugueses. Quezada (2002: 275) cita de
procesos inquisitoriales novohispanos otra oración: “Martha, Martha, no la digna ni la
Santa, la que los demonios encanta.”
“Declaración… de Juana de Mayo”, Lima 1668, como nota 3, citas en fs.38v, 45v.
A pesar de estar exentos de la Inquisición, de vez en cuando hay procesos inquisitoriales del tribunal mexicano incoados contra indígenas. Véase el listado de causas inquisitoriales en Aguirre Beltrán (1992: 338, 341-342, 350-351, 353, passim) y el cuadro proporcionado por Quezada (1989, Enfermedad: Apéndice, Cuadro Nº 1, s.p.).
Aguirre Beltrán (1992: 135-154) estudia detenidamente a la planta y al uso que se la ha
dado en diferentes épocas históricas. En el listado de documentos inquisitoriales que
proporciona el mismo autor se encuentran denuncias y causas contra varios individuos
por usar la cactácea, entre los cuales hubo españoles, indígenas y descendientes de africanos de las diferentes capas sociales de la sociedad colonial (op.cit.. 337-343, passim).
La gran difusión del uso del peyote llevó en 1620 a la publicación de un edicto de la Inquisición contra el uso de la cactácea alucinógena (ib. 340).
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Quezada 1989: 85-106. Además de ello, especialistas indígenas controlaron igualmente
la confección de picaflores preparados para fines mágicos (op.cit: . 100). Con respecto a
la fama de que gozaban los indígenas en México de ser especialistas particularmente eficaces en la magia amorosa, véase Alberro (1988: 300-301).
Castañeda Delgado y Hernández Aparicio 1989: 363-374; 1995; Henningsen 1994: 1112.
En cuanto a la importancia del matrimonio en la sociedad colonial mexicana, véase
Noemí Quezada (2002: 261-263). Sin embargo, la autora también hace referencia a la
violencia que caracterizaba en gran medida la vida matrimonial y cuyas consecuencias
en general sufrieron las mujeres (ib. 263). Véanse también las reflexiones de Javier Flores (1991: 60-63) con respecto a la condición de mujer en la sociedad del virreinato del
Perú y las implicaciones que ésta tenía para la magia amorosa.
Con respecto a esta temática véase especialmente Manarelli (1985), como también Alberro (1988: 289-302, 307-312), Flores Espinoza (1991: 68 s.) y Gareis (1992: 128-130;
1997).
En algunos de los procesos inquisitoriales o de idolatría que tuvieron lugar en Lima se
muestra con toda claridad que la vida cotidiana de la población a niveles bajos de la sociedad fue impregnado de violencia. Así, por ejemplo, en 1599 cortó la mulata Joana de
Castañeda con un cuchillo la cara a un hombre que había delatado sus secretos (“Relación de procesos y causas de fe”, Lima 1600. AHN, Inquisición, Libro 1029, cita en f.4v).
En el año 1668 una jóven española se dirigió a las ocho de la noche al centro de la ciudad para comprar hojas de coca. Es de notar que la mujer fue armada de un cuchillo,
una navaja y unas tijeras (“Acusación c. María Rodríguez (i.e. Clara Ledesma),” como
nota 26, citas en fs.1v, 3v, 6r-7r). En 1697 una indígena acusó otras dos mujeres indígenas porque la habían atacado a las nueve de la mañana, es decir a plena luz del día, en
el centro de Lima y la habían herido en la cabeza. La atacada se defendió con una piedra hasta que otros transeúntes vinieron en socorro y lograron poner en fuga las dos
atacantes (“Autos seguidos por María Ambrosia contra María de la Rosa y María Magdalena, todas indígenas, sobre maltratos e injurias”, Lima 1697. Fs.12. AGN, Real Audiencia, Causas Criminales Leg.4, C.15).
Véanse también las consideraciones de Aguirre Beltrán (1992: 166 s.) y Quezada (2002:
260, 263 s., 273) acerca de este aspecto de la magia amorosa.
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LAS TUMBAS DE LA MUÑA, PALPA, PERÚ
Una contribución a la discusión acerca
de la organización social y política
de la cultura Nasca (200 AC-600 DC)

Markus Reindel
Resumen. Nueva información de excavaciones y sitios de estudio en Palpa, al sur del Perú,
indican que la cultura Nasca era más compleja de lo que investigaciones previas determinaban. Algunas tumbas de la Muña pueden ser interpretadas como evidencia de una sociedad
de clases. Argumentos sobre un estado Nasca versus una sociedad nasqueña de jefaturas son
discutidos.

Introducción
La reconstrucción de las estructuras sociales - o incluso políticas - de
sociedades prehistóricas es una de las tareas más fascinantes de la arqueología. En años recientes ha surgido una discusión sobre la estructura de la sociedad y sobre el tipo de organización política de la cultura nasca de la costa
sur del Perú (200 a. C.– 600 d.C.), a pesar de que hasta el momento hay muy
pocos datos publicados sobre excavaciones en asentamientos de esa cultura.
En este artículo revisamos los datos que sirven de base para esa discusión y
aportamos nuevos datos de nuestras propias investigaciones arqueológicas en
la región de Palpa.
La discusión sobre la estructura sociopolítica de sociedades prehistóricas en general y de la cultura nasca en particular, es un reflejo de los importantes trabajos de Elman Service sobre la organización social de las “sociedades primitivas” y sobre el origen del estado (Service 1962, 1984). Las teorías
de Service fueron formuladas como resultado del análisis de sociedades de diversa complejidad, de diferentes épocas y de diferentes lugares en el mundo.
Service desarrolló su modelo evolucionista de una manera generalizada para
todas las sociedades humanas. Los aspectos teóricos que tienen relevancia pa-
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ra la discusión arqueológica fueron resumidos acertadamente por C. Renfrew
y P. Bahn (1993: 162ss.). Según Service, las sociedades humanas se pueden clasificar en bandas, tribus (o “sociedades segmentarias” según definiciones más
recientes), jefaturas y estados. En la bibliografía existe el consenso de que la
sociedad nasca había logrado cierta complejidad, de modo que la discusión se
concentra en la cuestión si ella estaba organizada en jefaturas o si ya había adquirido las características de un estado primitivo. E. Service no es muy preciso en la distinción de estas dos formas de desarrollo social. En su definición
más clara afirma que:
“un estado verdadero… se distingue de jefaturas particularmente y de todos los otros
niveles más bajos en general por la presencia de esa forma tan especial de control, la
amenaza constante de la fuerza por un cuerpo de personas legalmente constituido para usarlo” (Service 1962: 171).1

W. T. Sanders y J. Marino (1970) han retomado la interpretación de la
obra de Service en su aplicación particular a las culturas precolombinas de
América. Los criterios para la definición de jefaturas y de estados respectivamente se enumeran de una manera algo simplificada, pero muy clara. Según
Sanders y Marino, las jefaturas están caracterizadas por la importancia de relaciones de parentesco para definir la pertenencia a un grupo social. Dentro
de los grupos de parentesco existen rangos, que a su vez están definidos por la
mayor o menor cercanía al jefe. En las jefaturas no hay una sociedad estratificada en clases sociales claramente diferenciadas. El jefe político tiene al mismo tiempo funciones religiosas. La especialización de la producción está bastante avanzada. Los excedentes de la producción se entregan al jefe, éste los
utiliza para el mantenimiento de su corte y para la redistribución. No hay
mercados. Existen lugares centrales o incluso ciudades que en muchos casos
albergan miles de personas (Sanders y Marino 1970: 6).
Por otro lado, el estado mantiene muchas características de las jefaturas, pero es mucho más centralizado. El poder en la mayoría de los casos está
en manos de un solo gobernante. La posición del gobernante está reservada
exclusivamente a un miembro del grupo de parentesco reinante. El grupo está definido por el territorio que habita la población (y no por grupos de parentesco). El gobernante ejecuta su poder a través de leyes, tiene un ejército y
una burocracia. El pago de tributos se basa sobre un contrato de la sociedad
(no sobre obligaciones de parentesco). Las funciones del gobernante y las de
los sacerdotes están separadas. La alta especialización de la producción hace
necesaria la existencia del comercio y de mercados. La sede del gobernante es-
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tá localizado en un complejo centro urbano o dentro de un centro ceremonial
(Sanders y Marino 1970: 7).
Es obvio que la aplicación de estos criterios a sociedades investigadas
con métodos arqueológicos es bastante difícil, dado el carácter fragmentario
del registro de datos. P. Carmichael se ha dedicado a definir criterios para la
clasificación de la sociedad nasca a partir de la investigación de sus costumbres funerarias. Según las definiciones citadas arriba, uno de los criterios para determinar el carácter de la sociedad es la graduación de las diferencias sociales. Los “rangos” sociales son característicos de las jefaturas, mientras que
en los estados primitivos se pueden definir “clases” sociales. Según Carmichael
“una sociedad de rangos está graduada, mientras que la sociedad estratificada está dividida… Sociedades de rangos siguen un gradiente continuo de estatus, mientras que
las sociedades estratificadas comprenden agrupamientos de estatus discontinuos” (Carmichael 1995: 162).

Carmichael consideró la profundidad de las tumbas, el tipo de arquitectura funeraria y la cantidad de cerámica que acompañaba el entierro como
criterios para determinar las diferencias de estatus de los 168 contextos funerarios investigados por él. Como resultado de sus investigaciones, encontró
un continuum de diferentes tipos de complejos funerarios. No observó una separación espacial entre tumbas de ajuares funerarios de diferente complejidad. En su muestra registró solamente mínimas cantidades de objetos de oro,
que consideró como marcadores de alta elite. Sus observaciones le llevaron a
la conclusión de que en la sociedad nasca no existían diferencias de clases sino solamente diferencias de rango: “… los rangos se hallaban presentes en la
sociedad Nasca, pero había un grado bajo de diferenciación social formalizada en jerarquías de estatus” (Carmichael 1995: 174). Carmichael es cauteloso
al considerar la representatividad de su muestra. Su hipótesis representa el estado de la investigación de la época:
“Es posible que todavía queden tumbas más elaboradas por descubrir. En todo caso, se
puede constatar que la actual evidencia de contextos funerarios no apoya la teoría de
que la sociedad Nasca estaba estratificada” (Carmichael 1995: 179).

El argumento que la sociedad nasca no estaba estratificada tiene importancia no solamente para la estructura interna de la sociedad, sino también para definir su organización política. Como hemos visto, la presencia de
estratificación social es un requisito para la definición de un estado. Carmichael notó la falta de otras características de un estado en la sociedad nasca:

558 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

no había indicios de especialistas que se dedicaban a tiempo completo exclusivamente a un determinado trabajo, no existía una verdadera arquitectura
monumental (las construcciones de Cahuachi son pequeñas en comparación
de las obras monumentales del norte del Perú y la construcción de los geoglifos no requería mucha inversión de trabajo), y no había una marcada jerarquía de los asentamientos. De manera que, a su criterio, la complejidad de la
sociedad nasca habría que entenderla en términos de una incipiente jefatura:
“… basado en la evidencia actual yo ubicaría Nasca en la parte media o inicial del continuum de las jefaturas” (Carmichael 1995: 181).
Esta argumentación contradice la hipótesis formulada anteriormente
por J. H. Rowe según la cual Nasca sí era un estado. En el contexto de una revisión de los datos sobre urbanismo en el antiguo Perú, Rowe planteó la hipótesis de que “quizás Cahuachi consolidó un pequeño imperio en la costa”
(Rowe 1963: 12). Esta opinión fue adoptada luego por E. P. Lanning, D. A.
Proulx y L. G. Lumbreras (Lanning 1967: 121, Proulx 1968: 96, Lumbreras
1974: 123). Más recientemente S. Massey llega a la misma conclusión, a pesar
de que ella no aporta, a nuestro criterio, datos sustanciales para apoyar esta
hipótesis (Massey Ms.: 349s.).
La discusión más exhaustiva sobre la organización política de la sociedad nasca la realizó E. Silverman cuando examinó los diferentes criterios de
definición de jefaturas y estados con las evidencias arqueológicas disponibles.
Según Silverman la cerámica Nasca en todo el territorio de su distribución fue
el resultado de una lenta evolución y no el resultado de la conquista de un imperio, tal como lo había postulado Rowe. Silverman no reconoce una jerarquía definida en los patrones de asentamiento. Coincidiendo con P. Carmichael, no encuentra evidencias de clases sociales claramente marcadas en los
patrones de entierro. No había tampoco evidencias de una especialización desarrollada en la producción por ejemplo de cerámica, ya que no se habían encontrado talleres de alfareros. La monumentalidad en la arquitectura, otra característica de los estados, se había logrado en Cahuachi con medios sencillos,
de manera que no se puede hablar de auténtica monumentalidad (Silverman
1993: 322ss.).
Por otro lado Silverman encuentra muchos elementos que definen las
jefaturas: los asentamientos de Cahuachi y Ventilla podrían haber formado el
nivel alto de un patrón de asentamiento estructurado en dos niveles, aunque
“en ciertos tiempos los patrones de asentamiento Nasca podrían haber mostrado más de estos dos niveles” (Silverman 1993: 338). Aparte de dos posibles
sitios, Estudiante y Ventilla, no se habría observado ninguna estructuración
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social interna de un asentamiento. Faltan evidencias de estratificación social
en los contextos funerarios:
“Diferencias de estatus son visibles en los patrones de entierro Nasca, pero no una verdadera estratificación social (evidenciada por diferencias exclusivas y absolutas en los
tipos de tratamiento del muerto, formas de tumbas, preparación del cuerpo, ofrendas
funerarias, y divisiones espaciales en el cementerio)” (Silverman 1993: 339).

Había intercambio de bienes de consumo y de lujo y existían los conflictos armados, aunque no con ejércitos. La producción de alimentos no se
había hecho mucho más eficiente en la época Nasca Temprano que en épocas
anteriores, no se conocen almacenes (Silverman 1993: 337ss.).
Como resultado de sus investigaciones, Silverman propone un modelo
de una “esfera de interacción religiosa”, un conjunto de jefaturas independientes, pero unidas por idénticas tradiciones religiosas. Cahuachi habría sido el
centro religioso de esta conformación socioeconómica y no el centro de un
estado con una burocracia desarrollada: “La naturaleza de Cahuachi – con sus
múltiples montículos ‘no monumentales’, su falta de una densa población doméstica, diferenciación y especialización limitada, su función para peregrinajes, entierros de diferentes rangos, su exagerado comportamiento ceremonial,
la falta de instalaciones formalizadas para almacenamiento y su carácter sagrado a largo plazo – son argumentos en contra de la hipótesis de que podría
ser la capital de un estado burocrático” (Silverman 1993: 341). Silverman reconoce el hecho de que había también centros regionales en los diferentes valles de la cuenca del Río grande de Nasca, pero según ella es cuestión de interpretación si éstos se consideran como características de un estado o de jefaturas (Silverman y Proulx 2002: 247s.).
En el estudio más reciente sobre la estructura socioeconómica de la
cultura nasca, K. Vaughn critica las hipótesis de H. Silverman en puntos centrales, aunque aporta pocos datos nuevos sobre el rol de Cahuachi, argumentando desde una perspectiva de un asentamiento de rango medio (Marcaya)
que la sociedad nasca estaba organizada en jefaturas y que Cahuachi era un
centro ceremonial (Vaughn Ms.).
En resumen, la discusión acerca de la organización sociopolítica de la
cultura Nasca parte de una interpretación algo simplificada de las teorías de
E. Service y propone un modelo de jefaturas autónomas, pero unidas por
creencias religiosas comunes y un centro ceremonial de peregrinaje que es Cahuachi. Un argumento importante es la falta de evidencias de clases bien estratificadas, visibles en los contextos funerarios. Este argumento se utiliza pa-
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ra desechar la idea de la existencia de rasgos que podrían indicar una organización política de un estado.
Nuevos datos de Palpa
Desde el año 1997 se están realizando investigaciones arqueológicas en
la región de Palpa –a unos cuarenta kilómetros al norte de la localidad de Nasca– bajo la dirección del autor de este trabajo y de su colega peruano Johny
Isla. El objetivo de las mismas es obtener nuevos datos para comprender el desarrollo y el funcionamiento de la cultura Nasca dentro de un marco ecológico bien definido. Se ha realizado una prospección detallada y exhaustiva de la
región de Palpa para determinar los rasgos principales del desarrollo cultural
y se han documentado los geoglifos de la zona (Reindel, Isla y Koschmieder
1999). Como resultado de un análisis preliminar de los patrones de asentamiento en las fases de la cultura Nasca se han identificado dos centros poblacionales, uno de la época Nasca Temprano (Los Molinos) y uno de la época
Nasca Medio (La Muña). Como estos dos centros se diferencian en muchos
aspectos del resto de los asentamientos observados en el área de estudio, principalmente por su ubicación en puntos estratégicos del valle, su arquitectura
formal de adobe y la calidad de los artefactos, es de suponer que se trataba de
los centros administrativos de su época respectiva.
Tanto en Los Molinos como en La Muña se han realizado excavaciones
en área (Reindel e Isla 2001). En los Molinos se han encontrado más de 50
contextos funerarios, aproximadamente la mitad de los cuales estaban intactos. A pesar de su destrucción, ha podido reconstruirse la estructura funeraria e incluso los ajuares funerarios de muchas de las tumbas saqueadas. Los
contextos funerarios se pudieron fechar desde la época Nasca Temprano hasta el Horizonte Medio. En otros sitios del área de estudio se han encontrado
entierros de épocas anteriores y posteriores. En Los Molinos se han observado desde entierros muy sencillos, depositados en simples fosas, entierros de
niños en urnas, hasta entierros en pozos de dos o tres metros de profundidad.
Las excavaciones en el sitio de La Muña se concentraron desde el principio en un sector donde se encontraban varias tumbas saqueadas de excepcional tamaño. Sobre tres grandes terrazas que fueron adaptadas a la ladera
del cerro adyacente estaban alineadas 12 grandes tumbas. El sector estaba delimitado en su parte alta por un largo muro de adobes. No se han identificado tumbas más pequeñas en ese sector, ni en las excavaciones ni en las prospecciones de superficie.
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Hasta el momento se han excavado cinco complejos funerarios de La
Muña, todos saqueados en su parte central, donde se encontraban las cámaras funerarias a profundidades variables entre 5 y 7 metros (fig. 1). Todas las
tumbas excavadas mostraban el mismo patrón formal y de construcción. La
descripción que sigue a continuación se concentra en las tumbas 3 y 4 que son
las más representativas del sitio. Para una mejor ilustración gráfica de las descripciones nos referimos a los trabajos recientes de M. Reindel y J. Isla (Reindel e Isla 2001: 268ss., Reindel, Isla y Lambers 2002).
La arquitectura funeraria de cada una de las tumbas integraba una
construcción al nivel del terreno y una cámara funeraria al fondo de un profundo pozo (fig. 1-3). La construcción sobre el terreno estaba formada por un
cuadrángulo central de adobes en cuyos lados exteriores se habían adosado
muros más bajos que formaron una banqueta. En el muro interior se habían
empotrado diez postes de huarango (Prosopis pallida), una madera muy dura, hasta una profundidad considerable debajo de la base de los muros. Todavía se conservan muchos de los postes, los cuales estaban enfilados en las paredes. Es probable que estos postes hayan soportado un techo. El interior del
recinto cuadrado estaba rellenado y sellado con una capa de barro, formando
así una plataforma cuidadosamente enlucida. El conjunto funerario estaba
cercado por un muro perimétrico que al oeste, norte y este dejaba sólo un pasadizo estrecho alrededor de la plataforma. En la parte sur, sin embargo, quedaba un pequeño patio. El acceso al recinto funerario se encontraba en el lado oeste del patio.
Todos los muros estaban construidos con adobes de forma cónica
(odontiformes) hechos a mano. Estos adobes son típicos de la época Nasca
Medio (200-400 d. C.) y se caracterizan por tener una base ovalada o casi redonda de 12 a 16 cms de diámetro y 30 cms de altura, hechos en tres o cuatro
paños. Este tipo de adobes se diferencia claramente de los utilizados en Los
Molinos, los cuales se conocen como paniformes. En general los adobes de las
tumbas de La Muña se colocaron con mucho mortero en filas alternadas, en
posición vertical y de costado (con la base hacia fuera). Se trata de muros muy
sólidos que presentan dos caras y un relleno interior compuesto de barro y
fragmentos de adobes. Para la construcción de los muros se habían excavado
pequeñas zanjas de cimentación en el suelo natural. Según la cerámica asociada, todos los muros de las tumbas fueron construidos en un solo momento en
la fase Nasca 5.
Para la construcción de la cámara funeraria se había excavado un pozo
profundo en el terreno natural, el cual en el caso de la tumba 3 medía 4.50 m
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fig. 1

de diámetro y 5.50 m de profundidad. En el caso de la tumba 4, la más grande excavada hasta el momento, el pozo tenía una profundidad de aproximadamente 7 metros (fig. 1). Al fondo del pozo se construyó la cámara, colocándose muros de adobe directamente contra el terreno natural. De esta manera
se formó un recinto casi cuadrado de 2.10 m x 2.50 m de lado y de una altura de 1.80 m en el caso de la tumba 3 y en el caso de la tumba 4 de 2.85 m y
3.00 m de lado y 1.80 m de altura. Las paredes y las cabeceras de los muros estaban enlucidas cuidadosamente y pintadas con color blanco y posiblemente
con otros colores más, de los cuales se han conservado algunos pocos restos.
En la parte superior de las paredes este y oeste de la tumba 3 se habían conservado dos pequeños nichos (altura: 30 cms, ancho: 25 cms, profundidad: 25
cms) en los cuales se habrían colocado ofrendas especiales (fig. 3).
Sobre el piso de la cámara se encontraba una delgada capa de arena de
río que sirvió de base para colocar el cadáver y su ajuar funerario. El techo de
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fig. 2
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fig. 3

la cámara estaba formado por gruesos troncos de huarango, colocados sobre
las cabeceras de los muros en sentido este-oeste. Encima de los troncos se habían colocado ramas y carrizos, y sobre éstos una gruesa capa de barro mezclada con grandes piedras. Es evidente que las cámaras no fueron rellenadas.
El pozo estaba rellenado por encima del techo de la cámara. La presión
del relleno y la filtración de agua hicieron que los troncos se rompieran, dañando de esta manera también la cabecera de los muros, los nichos y los individuos mismos con sus ofrendas. A pesar de la destrucción de las cámaras
funerarias y el saqueo ocurrido en la década de 1930, todavía se pudieron recuperar algunos restos de los individuos y una parte de las vasijas que conformaban el ajuar funerario (Reindel e Isla 2001: fig. 31, 39: 12). Sobre el relleno
del pozo se edificó la plataforma arriba descrita.
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fig. 4
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fig. 5

Después de la construcción de la tumba se siguieron utilizando los edificios, tanto fuera como también al interior del complejo funerario. La arena
casi limpia y poco compactada en el interior del complejo indica que allí se
realizaron sólo algunas pocas actividades y que el recinto fue utilizado por pocas personas. Las únicas huellas de uso de la tumba 3 son dos vasos de cerámica que se encontraron sobre la arena del patio de la tumba (Reindel e Isla
2001: fig.30, 39: 13-14). Las vasijas pertenecen a la fase Nasca 7 y es posible
que se hayan colocado como ofrendas después de que la tumba fue establecida. El patio de la tumba 4 estaba destruido, pero en el patio de la tumba 5
igualmente se encontraron ofrendas: un papagayo y un gran vaso decorado.
Por otro lado, los rasgos al exterior del muro perimétrico se diferencian
marcadamente de aquellos del interior de la estructura funeraria. Así, al norte y oeste de la tumba, la capa de arena estaba muy compactada, lo cual probablemente se debe al constante tránsito de personas y la renovación del piso
con arena y agua. En la arena compactada se encontraron muchos fragmen-
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tos de cerámica, restos vegetales, huesos de camélidos y huellas de combustión.
A pesar de que las tumbas estaban saqueadas, se encontró todavía una
gran cantidad de objetos que originalmente formaban parte del ajuar funerario (fig. 4; Reindel, Isla y Lambers 2002: fig.13-19). Por el peso del relleno se
habían roto los troncos de los techos de las cámaras funerarias y se habían
quebrado muchas vasijas de cerámica. Los huaqueros obviamente se llevaron
solamente las vasijas intactas. Con los fragmentos de cerámica de la tumba 4
se pudieron reconstruir 14 vasijas y partes de tres antaras. Además se encontraron 263 cuentas de crisocola, 73 de sodalita, 20 cuentas de concha Spondylus, cuatro perlas de oro y cuatro de cobre. Además la tumba 4 contenía varias
láminas de cobre y 15 láminas rectangulares de oro, cinco grandes conchas
Spondylus enteras, una de las cuales estaba grabada en su interior con una cara zoomorfa, cinco puntas de obsidiana y objetos de cuarzo. Ofrendas similares se encontraron en las tumbas 5 y 6. El hallazgo más llamativo de la tumba
6 fue una serie de 19 pequeños pendientes de oro (aprox. 1 cm de largo) en
forma de orcas (fig. 5).
Cuando se trata de estimar la riqueza del ajuar funerario de estas tumbas hay que tener en cuenta que todas las tumbas investigadas hasta el momento han sido saqueadas. Los huaqueros se han llevado la mayor parte de los
objetos contenidos en las tumbas y lo que se encontró durante la limpieza de
las mismas fueron solamente los restos que ellos han olvidado o que no tenían
valor para la venta el mercado de obras de arte.
Lamentablemente hay pocas evidencias de otras tumbas del tipo documentado en La Muña. La única tumba grande conocida hasta el momento fue
excavada en 1927 por J. C. Tello y su asistente E. Yacovleff en el sitio de Puente Gentil, en el valle de Santa Cruz (Isla 2001). Esta tumba era más pequeña
que aquellas de La Muña y probablemente no tenía arquitectura en la superficie. Pero el pozo y la cámara funeraria estaban intactos. El ajuar funerario
estaba compuesto, entre otras cosas, por 46 vasijas de cerámica y varios objetos de oro, entre ellos una máscara, una nariguera, dos pendientes y un collar
de cuentas de oro en forma de pequeños peces. Por el estilo de la cerámica esa
tumba puede fecharse al final de la fase Nasca 4, es decir que es algo más temprana que las tumbas de La Muña. Aún si no sabemos si la riqueza de los ajuares funerarios de las tumbas nasca era directamente proporcional a su tamaño, podemos suponer que el contenido de las tumbas de La Muña que ciertamente eran más grandes que aquellas de Puente Gentil, era realmente extraordinario.
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Discusión
Las tumbas de la Muña se diferencian en muchos aspectos de otros
contextos funerarios de la cultura Nasca conocidos hasta este momento. No
se trata de simples pozos en la tierra, sino que además sobre el nivel del terreno se construyó la arquitectura funeraria a modo de mausoleo. Las cámaras
se encontraban a bastante profundidad, mucho más profundas, por ejemplo,
que la categoría más alta definida por P. Carmichael, caracterizada por profundidades de hasta 4,5 m y ofrendas de aproximadamente 6 vasijas, y que
Carmichael considera de “alto prestigio” (high status)(Carmichael 1995: Table
1). El patrón arquitectónico que se repite en todas las cinco tumbas investigadas de La Muña demuestra que se trataba de un modelo de tumbas claramente establecido para determinadas personas. La diferencia con otro tipo de
tumbas conocidas, por ejemplo las tumbas de pozo de Los Molinos, es evidente y hay una separación clara entre ambos tipos. Esta separación está todavía acentuada por el hecho de que las tumbas de La Muña se encuentran
dentro de un sector exclusivo de la necrópolis, separadas de su entorno por
muros de adobe.
Esa diferencia de calidad de las tumbas se observa además en los ajuares funerarios. A pesar de estar saqueadas, se puede suponer que las tumbas
de La Muña deben haber formado parte de las tumbas más ricas de la cultura Nasca. La calidad de la cerámica es excelente. La riqueza y variedad de los
objetos, entre ellos las conchas Spondylus y los objetos de oro, marcan una diferencia clara con otros contextos funerarios de la cultura Nasca. Incluso hay
indicios de que en los pequeños patios de las tumbas se depositaron ofrendas
todavía muchos años después de la muerte de la persona enterrada, es decir
que las personas enterradas fueron veneradas durante mucho tiempo.
El tamaño de las tumbas de La Muña, su arquitectura funeraria, la exclusividad de ese sector de la necrópolis y el rico ajuar funerario, especialmente los objetos de lujo como adornos de Spondylus y oro, no dejan duda que estas tumbas fueron entierros de una elite claramente separada del resto de la
población y que por lo tanto se podrían interpretar como evidencia de una
verdadera estratificación social de la cultura Nasca en el valle de Palpa durante la fase Nasca 5.
En respuesta a una primera hipótesis en este sentido formulada por
Reindel e Isla reproducida en un periódico peruano y más tarde publicada en
una revista científica (Reindel e Isla 2001: 285, 312) Silverman y Proulx concuerdan con la interpretación de una marcada diferenciación socioeconómi-
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ca de la sociedad nasca en la fase Nasca 5, aunque no aceptan el término “clase social” en ese contexto ya que esto implicaría una “desigualdad hereditaria
con la alienación correspondiente de los medios de producción” (Silverman y
Proulx 2002: 252). Este énfasis es importante, ya que la aceptación de clases
sociales significaría también aceptar uno de los argumentos que justificarían
la definición de un estado Nasca.
P. Carmichael cita entierros de la cultura Ica parecidos a aquellos de La
Muña, aunque más tardíos, como ejemplos de sociedades estratificadas:
“Los entierros de Menzel son particularmente ilustrativos para la diferenciación social
expresada en simbolismo mortuorio… Menzel fue capaz de identificar la jerarquía local a base de símbolos indígenas de prestigio y autoridad. La nobleza fue enterrada en
tumbas grandes construidas a profundidades de 4,5 a 6,5 m que penetraban el subsuelo arcilloso… Se enterraron postes sobre las tumbas y los ajuares funerarios contenían
artefactos de oro y plata, madera tallada enchapada con metal y distintivos tipos de cerámica… Bajo el dominio de los Incas la sociedad Ica estaba estratificada… Esto está
demostrado por diferencias absolutas en costumbres funerarias que delinearon claramente la jerarquía social” (Carmichael 1995: 163).

Según los criterios citados por Carmichael, las tumbas de La Muña claramente serían evidencia de una jerarquía social y una sociedad estratificada.
Vale la pena, por lo tanto, volver a examinar algunos rasgos arqueológicos que
nos podrían dar indicios sobre la organización sociopolítica de la cultura
nasca.
Las prospecciones arqueológicas en la región de Palpa han demostrado
que existían marcadas diferencias en los rangos de los asentamientos (Reindel, Isla y Koschmieder 1999). Se podrían discutir diferentes categorías según
el tamaño y la función de cada asentamiento, pero en este trabajo es suficiente constatar que hay muchos asentamientos menores y para las épocas Nasca
Temprano y Nasca Medio respectivamente un solo centro que se diferencia de
los demás por su tamaño, su arquitectura y sus artefactos asociados, de manera que se puede suponer que se trataba del centro poblacional, si no administrativo de su época respectiva en la región de Palpa. Es decir que había una jerarquía de asentamientos en por lo menos dos niveles.
Los patrones de asentamiento de la época Nasca Inicial (Proto-Nasca)
y Nasca Temprano hacen suponer que en esa época se desarrollaron sistemas
de irrigación en la región de Palpa (Reindel, Isla y Koschmieder 1999: 374;
Reindel e Isla 2001: 314). La intensificación de la agricultura era la base para
generar excedentes en la producción que permitieron la especialización de los
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agricultores y la liberación de algunas personas de la necesidad de producir
alimentos, de manera que se pueden dedicar a otras actividades especializadas. En las excavaciones de Los Molinos no se han encontrado evidencias de
producción de alimentos o de artefactos. Más bien las estructuras dan la impresión de residencias de personas privilegiadas dentro de la sociedad Nasca.
Es posible que el culto de los geoglifos de la cultura Nasca, a los cuales el Proyecto Arqueológico Nasca-Palpa ha prestado especial atención, también estaba organizado por especialistas, lo cual explicaría la gran uniformidad de los
geoglifos en toda la cuenca del río Grande de Nasca.
Esta misma uniformidad, que demuestra un alto grado de integración
de toda la población del territorio que ocupaba la cultura Nasca, se observa
además en la producción cerámica y textil. La alta calidad y la gran uniformidad en formas y diseños de la cerámica Nasca hace suponer que existían especialistas que producían la cerámica fina. K. Vaughn ha aportado datos interesantes que indican que la cerámica fina en Marcaya fue producida por especialistas, mientras que cerámica utilitaria probablemente fue confeccionada
por los usuarios mismos (Vaughn Ms. 376f.).
Según las teorías, las tumbas de élite, una jerarquía de asentamientos en
dos niveles, cierto grado de especialización y la presencia de centros poblacionales o ceremoniales también existen en sociedades que están organizadas en
jefaturas. En el caso nasca los territorios de jefaturas podrían abarcar los diferentes valles de la cuenca del Río Grande de Nasca o partes de los mismos.
Centros similares a Los Molinos o La Muña se encuentran por ejemplo en
Santa Cruz (Puente Gentil), en Ingenio (La Ventilla), en el valle medio de Nasca (Cantalloq), en el valle bajo de Nasca (Jumana) y en Acarí (Tambo Viejo).
La uniformidad cultural a lo largo de todo el territorio Nasca, sin embargo, es
llamativa.
Aparte de las similitudes en los geoglifos, la cerámica y los textiles también se observan paralelismos sorprendentes en la arquitectura. Como ejemplo sirva el plano de las estructuras excavadas en la parte central de Los Molinos que muestra por un lado una sala con columnas que es hasta en los detalles constructivos casi idéntica a un cuarto excavado por G. Orefici en Cahuachi (Reindel e Isla 2001: fig. 5; Orefici 1993: fig. 278). El patrón arquitectónico del mismo sector de Los Molinos a su vez es casi idéntico a otro sector
de Cahuachi documentado por E. Silverman: la ladera de un cerro está aterrazada con gruesos muros de adobes; entre rampas y pasadizos de acceso se encuentran grandes ambientes que tienen dimensiones casi idénticas a las de los
ambientes de Los Molinos. Igual que en Los Molinos en una etapa construc-
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tiva tardía de ese mismo sector de Cahuachi se construyeron varias estructuras cuadradas que Silverman llama “cuartos” pero que probablemente son
tumbas de la época Nasca Medio (ver abajo)(Silverman 1993: fig. 12.3 a 12.7).
El sitio de Cahuachi muestra muchas similitudes con otros centros en
el territorio Nasca, pero su carácter general es muy diferente, especialmente
por su extensión y por las dimensiones de su arquitectura que no se encuentran en ningún otro sitio Nasca. Resulta muy sugerente, por lo tanto, suponer
que Cahuachi era el centro regidor, el lugar central de todo el territorio ocupado por la cultura Nasca y que ocupaba un tercer nivel, el nivel más alto, en
la jerarquía de asentamientos del territorio de la cultura Nasca. Esta estructura política sería muy similar a la de un estado primitivo. J. Rowe ya había formulado esa hipótesis en 1963 y después de él varios otros autores (ver arriba).
E. Silverman reconoce la posición destacada de Cahuachi pero niega
que se haya tratado de un centro político. Más bien habría sido un centro ceremonial, como mucho un lugar de reunión de líderes políticos de las diferentes jefaturas de la región. Pero la diferencia con una sede política de poder ya
es mínima cuando ella dice que su “modelo 3 considera la sociedad Nasca
temprana como una jefatura de líderes en la cual el liderazgo puede haber rotado o ha sido una cuestión de competición. Cahuachi en este modelo habría
sido la sede del liderazgo” (Silverman 1993: 322).
Hay que dejar claro, sin embargo, que la interpretación de Cahuachi
como un centro de peregrinaje también es una hipótesis que necesita ser verificada. Por la falta de evidencias claras esa hipótesis no tiene más o menos
valor que la hipótesis de que Cahuachi era un centro que controlaba los centros regionales de todo el territorio Nasca. Por las excavaciones muy limitadas
en el centro de Cahuachi no es posible descartar la posibilidad que este centro extenso haya albergado una numerosa población permanente. J. H. Rowe
ya había constatado la gran extensión de Cahuachi, con “adoratorios, plazas,
cementerios y áreas de habitación que se extienden en el borde del valle a lo
largo de más de un kilómetro”(Rowe 1963: 11s.).
K. Vaughn interpreta las evidencias documentadas por E. Silverman en
Cahuachi, desde la perspectiva de sus propias investigaciones en Marcaya, como indicios de actividades domésticas: la presencia de cerámica fina polícroma, por ejemplo, no es un indicio de actividades exclusivamente ceremoniales como lo postula Silverman. En Marcaya, un sitio claramente doméstico, el
porcentaje entre cerámica polícroma y cerámica doméstica era de 56 y 44 por
ciento respectivamente, una relacion similar a la que observamos en sitios
Nasca en Palpa (Vaughn Ms.: 518ss.). Para elucidar ese tema habría que reali-
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zar en el futuro excavaciones en área en las zonas periféricas al centro de Cahuachi.
Se podría argumentar que H. Silverman, cuando habla de Cahuachi, se
está refiriendo exclusivamente a la época Nasca Temprano, ya que –según
ella– Cahuachi fue abandonado después de esa época. Las evidencias citadas
de contextos de la época Nasca Medio por lo tanto no tendrían validez para la
interpretación de Cahuachi. Pero por las propias evidencias arqueológicas publicadas por Silverman surgen ciertas dudas sobre ese postulado. Por un lado
H. Silverman y D. Proulx dicen que “no se efectuaron mayores construcciones
después de Nasca 3” (Silverman y Proulx 2002: 249), pero se describen varios
casos con construcciones posteriores: en la unidad 19 de Cahuachi “el pasadizo 2 fue construido después de la construcción del cuarto de los postes en
tiempos Nasca 4” (Silverman 1993: 169) y “el último piso del cuarto 1 de la
unidad 19 fue colocado en tiempos Nasca 5” (Silverman 1993: 337). Por otro
lado no cabe duda que los así llamados adobes “cónicos” (en otros casos
“odontiformes”) son diagnósticos de la fase Nasca 5. Este tipo de adobe generalmente está colocado en los muros de una manera característica de la misma fase de la cultura Nasca, apareciendo los adobes en la cara exterior del muro alternadamente en posición vertical y en posición horizontal. Este tipo de
mampostería se encuentra en un muro ilustrado por E. Silverman, que ciertamente forma parte de una construcción importante de Cahuachi y no es
evidencia de una actividad somera después del abandono de Cahuachi (Silverman 1993: fig.9.6).
El mismo tipo de adobe se encuentra en algunas construcciones cerca
del cuarto de los postes:
“en los cuartos mejor conservados de la terraza II, las dimensiones variaban entre 2 y 3
metros de ancho. Por lo menos dos tipos de adobes fueron utilizados en la construcción
de esos cuartos, cónicos y cuadrados/rectangulares. Hay un claro diseño de postes de
huarango en las esquinas de esos cuartos… Esos postes de esquina estaban asegurados
en un zócalo de adobe… Una banqueta de poca altura rodea el perímetro exterior del
cuarto 3. Donde la forma de los adobes pudo identificarse, vemos adobes casi cónicos
de una forma más aplanada. Los adobes están colocados con su extremo ancho hacia el
interior y están colocados más bien de manera horizontal que vertical o de lado”(Silverman 1993: 144s., fig. 12.3 hasta 12.7).

Tanto las descripciones como las ilustraciones demuestran que esas
construcciones no son cuartos sino tumbas huaqueadas de la fase Nasca 5. Los
elementos arquitectónicos descritos son muy similares a aquellos encontrados
en La Muña, aunque las dimensiones son menores. La misma situación a su
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vez, tumbas de la fase Nasca 5 construidas dentro de estructuras con terrazas,
muros y pasadizos de la fase Nasca 3, se ha encontrado en la parte central de
Los Molinos (Reindel e Isla 2001: fig. 5).
Es obvio, por lo tanto, que el tipo de tumba documentado en La Muña
no es único, sino se encuentra también en otros sitios de la cultura Nasca como Los Molinos, Puente Gentil, Cahuachi, etc. No cabe duda que exploraciones y excavaciones en otros sitios de la cultura Nasca, especialmente en Cahuachi, arrojarían más ejemplos de este tipo de tumbas, aun si las de la Muña
parecen ser de dimensiones excepcionales. En todo caso es evidente que este
tipo de tumbas constituye otro rasgo distintivo que se observa en gran parte
del territorio de la cultura Nasca.
Resumen y conclusiones
En nuestras exploraciones en la región de Palpa hemos documentado
una gran variedad de tipos de contextos funerarios de la cultura nasca que
muestran que existían importantes diferencias dentro de esa sociedad. Las
tumbas de La Muña son un caso excepcional de entierros de una élite que estaba claramente separada del resto de la población, por lo cual podrían interpretarse como evidencia de una sociedad estratificada. Las evidencias arqueológicas son todavía pocas para afirmar esta hipótesis, pero, en todo caso, tenemos que reconocer que la sociedad nasca era más compleja y más estructurada de lo que se piensa hasta ahora.
La estructura social siempre ha sido considerada como argumento para definir estructuras políticas. Los patrones de asentamiento de la región de
Palpa y los datos de las excavaciones en Los Molinos muestran a una organización política bastante estructurada a nivel regional. Estructuras políticas semejantes se observan también en los otros valles del territorio de la cultura
Nasca. Otras coincidencias encontramos en la arquitectura, en los estilos homogéneos de los artefactos y en los geoglifos de la cultura Nasca. Todo esto
evidencia una integración muy avanzada de esta cultura.
Cahuachi es el único sitio en el territorio nasca que tiene el potencial
como para haber sido la sede de un poder político que podría haber controlado ese territorio y que podria ser, por lo tanto, el promotor de esa integración cultural. A base de las evidencias arqueológicas no se puede decidir aún
si Cahuachi albergaba una población permanente y formaba por lo tanto un
verdadero centro urbano. Si fuera así, con más razón se podría hablar enton-
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ces de un estado primitivo con un centro de poder que dominaba los centros
regionales en los diferentes valles del territorio Nasca.
Repetimos, sin embargo, que recién estamos empezando a documentar
las formas de vida de la cultura nasca. on necesarias más evidencias para discutir de manera más fructífera temas tan ambiciosos como la organización
política de una sociedad prehistórica. No ha sido nuestra intención presentar
las nuevas evidencias de Palpa para demostrar que la sociedad nasca estaba
organizada en un estado, sino solamente demostrar que la discusión sobre la
organización política de la cultura nasca permanece abierta. Hay igual cantidad de argumentos que apoyan el modelo de jefaturas que aquel de un estado nasca. El hecho de que sea tan difícil decidir si las evidencias apoyan más
un modelo o el otro revela uno de los aspectos más interesantes de la discusión: obviamente la sociedad nasca constituía un caso de transición de jefaturas hacia un estado primitivo. Para hacer avances en la investigación de este
interesante tema tenemos que seguir aportando nuevos datos arqueológicos.
Notas
1

Las traducciones de las citas han sido hechas por el autor.
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EL ARTE Y LA NARIZ
Investigación en cuanto a palabras
y cosas en el Golfo de Papuasia
Nueva Guinea, y más allá

Alain Monnier

Ya no existe más religión universal: invitan al Dalai-Lama a dialogar
con los cristianos y cada uno tiene la posibilidad de escoger dentro del supermercado espiritual la religión que más le conviene. Pero fue reemplazada por
un nuevo valor: el Arte. Refiriéndonos a la sugestión de Alfred Gell: “El estudio de la estética es al arte lo que el estudio de la teología es a la religión.” (Gell
1999: 161). Esto significa la adhesión a un principio de fe, el de lo Bello universal, admitido por todos, pero que hasta ahora nos cuesta definir. Sin embargo parece que los partidarios de la universalidad de la emoción estética no
sienten con reciprocidad: en efecto si bien las obras maestras del “arte primitivo” han sido acogidas en nuestros museos, la sonrisa de la Gioconda, que yo
sepa, hasta ahora no fue presentada a los papúa1.
Por esa actitud, el señor presidente Jacques Chirac, Big Man2 y aficionado a las “Artes Primeras” – para no emplear más la palabra “primitivas” –
introdujo en el santuario del Museo del Louvre los objetos etnográficos. Numerosos etnólogos se han elevado en contra de esa santificación, lamentando
que se aísle de esa manera a los objetos de arte de su contexto social. No quiero unirme a esa polémica, sino escoger una tercera vía. Me parece interesante
investigar si existe, y cómo se usa, la palabra “bello”, o lo que nosotros traduciríamos por “bello”, en varios idiomas de Nueva Guinea utilizados por culturas que produjeron objetos etnográficos a los cuales nuestras civilizaciones
han conferido el estatuto de objeto de arte.
El punto de inicio de mi investigación consiste en una zona conformada por cinco lomas de origen volcánico ubicadas en el centro del Golfo de Papuasia Nueva Guinea, denominada Aird Hill. Esas lomas fueron bautizadas
por un capitán Blackwood, quien las vio a lo lejos en 1845, mientras estaba
navegando a lo largo de la costa, y quien sin duda deseó mencionar en el ma-
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Ibiro Muru, un narrador porome de Ero, Aird Hill, 31 de enero, 1986 (fotografia Alain Monnier).

pa un recuerdo de su hermosa tierra natal. Los miembros de las varias etnias
residentes en el Golfo consideran que esas lomas constituyen un centro mítico ilustrado por la epopeya del héroe llamado según los casos Tito, Hido, Iko,
Sido o Sida, quien preside a los ritos de iniciación y al mundo de los difuntos3.
En cuanto a los alrededores de Aird Hill, cabe decir que el Golfo de Papuasia tenía al principio del siglo XX todavía el aspecto de un mosaico de pequeños grupos humanos viviendo en un mosaico de agua, bosque y lodo.
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Acercándose al o alejándose del mar, según los azares de su vida seminómade
dedicada a la caza de cabezas enemigas, a la caza en sí, a la pesca y a la cosecha del sago, esos hombres eran tan inasequibles como el medio en el cual desarrollaban su vida: multitud de islas fijas o flotantes, orillas erosionadas por
el movimiento de las mareas, manglares poblados por cocodrilos y mangles
con sus raíces aéreas.
Sin embargo, esos pequeños grupos disparates conformaban un conjunto de pueblos con algunos rasgos culturales comunes. En primer lugar desde un punto de vista lingüístico, la mayor parte de ellos hablaba un idioma de
la familia Kiwai, a excepción de los Namau del delta del río Purari y de los Porome, con quien tuve la gran oportunidad de convivir en la aldea de Ero, en
Aird Hill. Otra característica común era el uso en cada comunidad de una inmensa choza de los hombres, que puede medir hasta 200 metros de largo. En
esas chozas, cuyo acceso era prohibido a las mujeres, los hombres agrupados
por clanes organizaban la vida ceremonial de la aldea: diseñaban las máscaras
y unas tablas antropomorfas, llamadas gope y agiba, que tendrían un gran éxito en el medio de los coleccionistas occidentales.
No hay ninguna duda que la mejor introducción a la vida en el Golfo
es la bella historia verdadera que relato a continuación. Un día del año 1901
llegaron a la isla de Goaribari dos misioneros de la London Missionary Society, el famoso evangelizador del Golfo, James Chalmers y su compañero Oliver Tomkins, deseosos de traer la “buena palabra” a los kerewa. A continuación sigue el testimonio de un morador de la aldea:
“Al día siguiente, salieron todas las canoas para convencer a los señores Chalmers y
Tomkins para que naveguen hacia la playa en la ballenera. Al llegar a la playa los señores Chalmers y Tomkins penetraron dentro de una choza larga acompañados por unos
de sus servidores. Un golpe simultáneo por atrás, en las cabezas de los señores Chalmers
y Tomkins, con unas mazas de piedra fue la señal de la matanza. Los autores de los golpes fueron Iake y Arau’u de Turetere. Luego Kaituri de Dopima apuñalo al señor Chalmers en el lado derecho con un cuchillo de casoar y Mumuroa lo descabezó. Ema lo
descabezó al señor Tomkins. Ambos cayeron al suelo sin vida luego del primer mazazo.
Después de haber separado las cabezas del resto de los cuerpos, éstos fueron descuartizados por los hombres y entregados a las mujeres para que los cocinen. Lo hicieron
mezclando la carne con sago. Los comieron el mismo día. Gebai llevo la cabeza del señor Chalmers a Dopima y Mahikaha, la del señor Tomkins a Turetere. Las demás cabezas fueron regaladas a varios individuos. Cualquier poseedor de una nueva cabeza la escondería en la selva y solo dejaría los viejos cráneos en su choza en el caso de que extranjeros llegasen a su pueblo… En cuanto a los cráneos almacenados en las casas, los
que tienen una nariz artificial pertenecen a gente muerta por causa natural. Los que no
tienen nariz postiza son de gente asesinada.” (Informe 1901).
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El teniente-gobernador Sir Hubert Murray, quien recogió esa confesión, añade:
“La costumbre de esas poblaciones consiste en primero cortar la cabeza, recogerla y
arrancar la nariz de un mordisco, pero absteniéndose de comerla en seguida. Luego hacen una cortadura en el cuero cabelludo, del centro a la parte trasera del cráneo, y de
una oreja a la otra. El objetivo de ese corte es permitir que la piel se separe fácilmente
mientras la cocinan para que de esa manera no se dañe el cráneo. Luego cocinan la cabeza y la nariz. Todas las partes carnosas de la cabeza, incluyendo el cerebro, serán comidas. En el caso de que las víctimas no sean guerreros sino simples peones, les apuñalan los dos ojos con un cuchillo de casoar antes de descabezarles, lo que se considera como un gesto de alto desdén ya que ni se lastima la nariz.” (Informe 1901).

Lo que me parece importante subrayar en la descripción de esos acontecimientos, es el lugar preponderante otorgado a la nariz, citada varias veces:
nariz arrancada, cocida y comida, nariz postiza en los cráneos y nariz desdeñada. Quiero también añadir que nuestros dos misioneros tuvieron la mala
suerte de llegar al pueblo de Dopima el día preciso de la inauguración de una
choza grande, evento que requiere por ley un sacrificio humano. Además, al
final de esa inauguración, después de la comida antropófaga, se desarrolló
una orgía donde hombres y mujeres se unieron eludiendo la prohibición del
incesto, un ritual que era también típico del Golfo.
Unos años más tarde, entre 1920 y 1923, Frank Hurley sacó fotos del lugar, especialmente de las grandes chozas con sus estantes adornados de cráneos modelados, de las tablas antropomorfas, de las máscaras y de los hombres. Así, la leyenda de una de las fotografías tomada en el pueblo de Kerewa
en la isla de Goaribari, donde mataron a Chalmers y Tomkins afirmaba:
“Esos artefactos macabros eran adornados con gusto con chorreras de hojas de palmera, cuyas extremidades enrolladas flotaban al viento. Los cráneos habían sido dotados
de narices muy largas, parecidas a picos, y las órbitas de los ojos habían sido rellenas de
arcilla con unos ojos de semillitas rojas. Los cráneos habían sido pintados y representaban verdaderamente unas caricaturas con muecas de la muerte. Tuvimos mucha suerte
al ver esa exposición ya que esos tesoros generalmente están escondidos dentro de la
Choza Larga y solamente se les saca de ahí en ocasiones ceremoniales especiales o para
mostrar a los visitantes el valor del pueblo.” (Specht 1984: 140).

Después de esta introducción a la vida en el Golfo de Papuasia Nueva
Guinea, dediquémonos a las palabras. Mi primera intención fue buscar en los
léxicos recopilados por los etnólogos, los lingüistas y los misioneros la palabra “bello”. Con una excepción, esa palabra no era parte de las preocupacio-
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nes de los investigadores que estuvieron por la zona. Yo mismo, por no saber
que algún día me interesaría en el tema, había dejado de lado este aspecto de
mi encuesta. Los léxicos clásicos están constituidos a partir de un cuestionario cuyo inicio es el cuerpo humano. La primera palabra de la lista es “cuerpo” y luego vienen las demás partes del cuerpo y diferentes acciones protagonizadas por él. Luego se interesa en las relaciones de parentesco entre los individuos, en la casa, la cocina, las armas, las especies naturales (flor, fauna, peces, insectos) del medio. Después se trata de adjetivos como “bueno” y “malo”, pero no aparece “bello”. En fin se recoge verbos de acciones y se concluye
por los números.
Investigando otros léxicos y capítulos de gramática, logré encontrar algunos rasgos ínfimos de “belleza”. Fue por eso que decidí orientarme hacia los
mitos: pensé que tal vez podría descubrir en esos relatos sobre la creación de
las cosas, a veces transcritos a las lenguas autóctonas y traducidas palabra por
palabra antes de ser redactados en una versión libre, la palabra “bello”. La ventaja era también de verla surgir en ese caso en un contexto lingüístico mucho
mas amplio que un simple listado de palabras. Es precisamente el resultado de
esas investigaciones que voy a presentar a continuación, empezando por los
Porome de Aird Hill para luego navegar en el Golfo y al final viajar a lo largo
de la costa meridional de Nueva Guinea hacia el oeste e Irian Jaya, antigua colonia neerlandesa que se ha vuelto indonesia.
Dentro de los relatos que grabé en el idioma porome en Aird Hill y que
me han sido traducidos in situ en inglés, noté algunos elementos dignos de ser
presentados en este informe. Un “lindo joven elegante”, en vez de casarse con
una “hermosa mujer que lo cuidará”, toma por esposa a una “muy mala mujer”, que es una mujer fantasma. Otro relato nos presenta dos jóvenes, de los
cuales uno piensa que si fuera mujer se casaría con gusto con el otro. Entonces se viste con los adornos de su hermana, sale en piragua, rema hasta una
caleta, se desviste y se esconde en un árbol dejando en la piragua los adornos
femeninos. El otro joven encuentra los ornamentos y dice: “¡Que mujer más
bella! ¡Huele muy bien! ¡Qué bella mujer!” Aquí se puede notar que se reconoce la belleza por la vista y el olfato, o sea por la nariz en este caso. Al final
cada uno de los dos jóvenes se casará con la hermana del otro.
Tito, el héroe de una epopeya famosa por todo el Golfo, simboliza el
paradigma del hombre porome. Después de haber recorrido todos los ríos de
la zona en un tronco esculpido en forma de cocodrilo o con la apariencia de
un cadáver flotante, de haber nacido, muerto y renacido sin cesar, Tito acabará creando el reino de los muertos y adueñándose de él para que la muerte sea

582 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

definitiva. Se suele recitar y actuar su odisea durante el rito de iniciación de
los jóvenes durante el cual se les perfora la nariz: al ponerse su adorno nasal
ellos se convierten en adultos porome.
En uno de los episodios de la gesta, Tito es hijo de una cerda criada por
dos hermanas siamesas unidas por la parte trasera. Del vientre de la cerda nace al mismo tiempo el gemelo de Tito, un tambor que lleva un cinturón y tiene cara humana. Con la ayuda de ese tambor, Tito seducirá a su esposa al cruzar un río para ir a un baile, vestido con todos los ornamentos habituales.
Poco después de su matrimonio, se fuga su esposa y Tito la persigue.
Ella se sube a un árbol y Tito ve su reflejo en el agua. Se desviste, se tira al agua
y se golpea la nariz en el fondo del río. Sale al aire libre, deposita su nariz en
la orilla y vuelve adentro del agua. Un ratón le roba su nariz y deja la suya en
su lugar, añadiendo: “¿Como puedes vivir con una nariz tan larga? Te puedes
morder la nariz comiendo. ¡Es mejor para ti tener mi nariz pequeña!”
Es solamente en esa ocasión, y a pesar de que ya tenía todos los adornos de su cuerpo y de su cara, que Tito logra convertirse en un hombre verdadero, al adquirir la nariz que se volverá la típica de los porome.
Con ese relato surgen algunas observaciones lingüísticas con respecto a
esa nariz: en el idioma porome “nariz” se traduce por urubi, palabra compuesta por el vocablo que designa el agua o la marea: ubi. El término urubi (nariz)
es parte de las palabras que indican la desembocadura de un río, kakurubo, y
un cabo, oraourubo. Mientras recorre la zona yendo de una desembocadura a
la otra y de un cabo del golfo al otro, de una “nariz de agua” a una “nariz en
el agua”, Tito define el medio en cual viven los porome y al mismo tiempo define el hombre porome: por la nariz.
Quisiera precisar que la palabra que significa “tambor”, instrumento
cuyo aspecto antropomorfo ya subrayé, es urumi: asonancia obvia con urubi,
“nariz”, asonancia que sirve de base al mito en el cual nunca se duda en jugar
con las palabras (Monnier 1986).
Aguijoneado por el martirio de James Chalmers, Benjamín Butcher,
quien le sucedió como evangelizador en el Golfo y que se estableció en Aird
Hill a partir del 1912, también nota la importancia de la nariz para los habitantes del Golfo en la afirmación de su identidad y concepción de la belleza.
Los extractos de su obra que siguen a continuación lo confirman:
“Como otras tribus esa gente cree en un paraíso y en un infierno; según una costumbre
tribal el pasaporte para el paraíso es el siguiente: sólo tienen acceso al paraíso a los que
se les han perforado la nariz. Los que no cumplieron con ese requisito se van a Mamaro, el mal lugar – “malo” no por diabólico sino porque allá solo padecen hambre y pe-
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nurias. Los elegidos, o sea los de nariz perforada van a Tauro, lejos en el occidente… ”
(Butcher 1963: 34 s.).

Y ese recuerdo de Aird Hill:
“La presencia de Mamu – esposa de Benjamín Butcher, según el apodo que le dan los
indígenas – atrajo a numerosos visitantes, entre ellos Kerawaia, jefe de una tribu vecina. El fue uno de mis primeros conocidos en la zona y un fiel amigo. Un día me convenció de darle una nariz que sería un objeto de envidia para todo su pueblo. Me encontraba en el Tamate – el barco de la misión que lleva puesto el nombre indígena de
James Chalmers – pintando de un rojo brillante las mangas de ventilación. El rojo era
el color favorito de toda la gente, aunque en esa época sólo podían obtenerlo de con arcilla o de algunas semillas. No tenía nada que ver con mi flamante pintura. Kerawaia,
que estaba paseándose en piragua, subió a bordo para conversar; después de haber admirado el color de la cubierta, se quedó viendo con ganas la pintura y me pidió un poco. Hablábamos de manera muy casual pero él siempre volvía el tema de mi pintura
hasta que para satisfacerle le pinté esmeradamente la nariz. La tenía tan ancha y prominente que no me resultó fácil pintarle. Cuando acabé la obra, Kerawaia tenía una nariz
como nunca se había visto en las tribus de los alrededores. Estaba lleno de orgullo por
el resultado y se fue remando hacia su pueblo, feliz al pensar la admiración y la envidia
que le tendrían en su tribu. Su cara no era más que una amplia sonrisa de felicidad y de
vez en cuando se detenía para volverse hacia mí y hacerme signos, sin caber de felicidad
con su nariz que resplandecía al sol como el fanal de un faro.” (Butcher 1963: 114).

Esa evocación nos recuerda los cráneos remodelados descritos anteriormente, cuya nariz exuberante simbolizaba el orgullo y la fuerza de un pueblo. Nos vamos a dirigir ahora un poco más hacia el oeste para profundizar el
tema de la nariz y de la belleza en la comunidad de los kiwai, que residen por
la desembocadura del río Fly.
Otra vez no se puede deducir mucho en ese caso de la lingüística, además de una cercanía, una asonancia o una raíz común entre wodi, “nariz”, que
provendría de wede en idioma bugi, y wade, “bueno”. Al adorno nasal se le llama wode muti. Pero en el idioma pidgin, el dialecto de relación ya corriente
en esa región al inicio del siglo XX, a good nose, una “buena nariz”, significa
“una linda cara”. (Landtman 1927: 25, 460).
La etnografía y sobretodo la mitología nos traen más informaciones.
Gunnar Landtman, quien investigó en la zona de 1910 a 1912, será nuestro
guía. El describe los postes antropomorfos que sostenían las chozas largas: están coronados por el cráneo de un enemigo y cubiertos de cabello humano
con un tocado de plumas de casoar, adornados de cejas y labios secos arrancados a un enemigo, con ojos hechos de conchas y una costilla de cerdo como
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adorno nasal. Este adorno nasal evoca el rito de iniciación durante el cual se
perfora las narices de los varones adolescentes y se sacrifica a un cerdo, adornado como un guerrero con plumas y ornamento nasal de madera, hueso y
concha. La asimilación entre el cerdo salvaje, cuya fuerza se venera como un
ejemplo, y el joven que se va a convertir en un adulto se expresa a través de la
nariz (Landtman 1927: 16, 356s.).
Landtman también menciona que con el fin de tener un lindo niño varón, el marido se raspa las excreciones de las axilas, el ombligo y la nariz, les
mezcla con un pedazo de la nariz de un pequeño marsupial llamado iare (así
se llamaba el ratón que regala su nariz a Tito en el mito porome). Luego unta su pene con esa mixtura antes de tener relaciones con su esposa. (Landtman op.cit.: 229).
Otro ejemplo: “Se considera lindo que un varón tenga una nariz larga
(a menudo se cuenta que las chicas se pelean para conseguir un hombre que
tenga una nariz así), y a veces después de la muerte de un hombre su viuda y
sus hijos le miden la nariz con un palo que conservan después para enseñarle a sus descendientes.” (Landtman op.cit.: 254 s.).
De la recopilación de un mito hecha por Landtman se confirma que el
criterio de la belleza es la nariz. Es la historia de una mujer criticada por los
hombres del pueblo de su marido por vestir un taparrabo demasiado pequeño. El esposo sale a la selva para fabricar uno más grande, oportunidad que
aprovecha su suegro, oriundo de otra comunidad, para robarle algunos cocos
de un árbol suyo. De esto resulta una disputa entre los dos pueblos que desembocó en un conflicto armado. Los héroes de ambas comunidades se matan unos a otros y:
“Io – del pueblo del padre de la esposa – tenía una bella nariz mientras Ikuri – del pueblo del esposo – era muy feo. Durante la noche la gente de Kiwai sustrajo el cuerpo de
Io, dejando en su lugar el cadáver de Ikuri. Los habitantes de Mao se fueron con el cuerpo equivocado enrollado en pleitas y desde ese día tienen narices feas ¡mientras las de
Kiwai están bien formadas!” (Landtman 1917: 69–71).

Ese intercambio de nariz evoca el del mito porome de Tito, cuya versión kiwai, donde el héroe se llama Sido es también muy instructiva. Sido fue
a satisfacer sus necesidades naturales, oportunidad en que oye a lo lejos los
tambores de una fiesta. Pide un tambor a su padre y un “remedio” para que
las mujeres se enamoren de él: ese remedio es una mosca puesta sobre la vagina de su madre y luego inserta dentro del adorno de plumas que lleva Sido
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en la frente. Su “poder” aumenta también gracias al fluido vaginal de su madre, con el cual unta su tambor.
Vestido así, puede irse a la fiesta donde conoce a una “linda mujer” llamada Sagaru. Un discapacitado que asiste a la fiesta le dice en idioma pidgin:
“¡Oh, buen amigo, Ven!”. Sido toca su tambor y la bola de cera del instrumento, impregnada de las secreciones de la madre, se desprende del tambor y golpea el adorno nasal de la mujer, que se cae por los intersticios del suelo de la
casa. Ella sale en busca de su adorno. Sido la espía, arranca su taparrabo, le devuelve su adorno nasal, después de haber sacado la bola de cera y le hace el
amor.
Se casan y un día Sagaru se fuga y se esconde en un árbol. Sido ve su
imagen en el agua, se tira al río y se rompe la nariz golpeándose en el fondo.
Sido concluye: “¡Sagaru es una mala mujer, solo piensa en el sexo y dañó mi
nariz!” (Landtman 1917: 96–103).
Esos dos episodios, que constan en el mito porome de Tito, subrayan
todavía más la importancia de la nariz y acentúan al mismo tiempo su contexto sexual. La nariz, emblema de la belleza tanto del hombre como de la mujer, encarnación de la belleza del universo, es también un símbolo de equilibrio: ni muy larga, ni demasiado corta, personifica las buenas relaciones entre el hombre y la mujer, y las buenas relaciones entre el hombre y el universo.
Como resumen de la situación en el Golfo de Papuasia Nueva Guinea,
se puede concluir que cuando una voz indígena dice “bello”, se refiere a hombres o mujeres y se enfoca en la nariz. Escribir “en la nariz” significaría en la
marca física de la iniciación que establece las relaciones entre hombres y mujeres, les incluye en la sociedad a su vez inserta en el universo. La nariz que encarna la belleza es también la sede de un cierto “poder”, heredado de los antepasados divinos o heroicos que intervienen en los mitos. Por último, esa “belleza” y ese “poder” pueden estar concentrados en lo que llamamos objetos de
arte, en los cuales la nariz, directamente o indirectamente, tiene un papel destacado en todos los sentidos del término.
Ahora me gustaría ir un poco más lejos, más allá del Golfo de Papuasia
Nueva Guinea, hacia la costa meridional de la Nueva Guinea occidental, en las
tierras de los pueblos asmat y kamoro.
El medio en el cual se desarrolla la vida de los asmat y los kamoro no
presenta mayor diferencias con el Golfo: costa con estuarios lodosos, ríos invadidos por la marea altea, mangles y sagos, interpenetración del agua y de la
tierra. No existen las chozas largas pero sí una choza otorgada a cada clan; allí
se conservan algunos objetos con características muy definidas, entre los cua-

586 / María Susana Cipolletti (Coordinadora)

les se encuentran los postes y los escudos asmat, que lograron ocupar un
puesto de primer plano en los museos. Cabe también señalar la existencia de
la caza de cabezas, en la cual los asmat tienen sus reglas propias, en total contraste con la ausencia de esa costumbre en los pueblos de sus vecinos kamoro.
Ambos idiomas pertenecen a la misma familia lingüística. La investigación en cuanto a la palabra “bello” resulto de hecho mucho más precisa gracias a la publicación de los mitos en ediciones bilingües. Los utilizaremos como elemento comparativo en relación con los resultados conseguidos en el
Golfo.
El lingüista Voorhoeve relata una versión del mito de Fimbiriw, que es
particularmente interesante, ya que lo considera como un mito fundador de
los kamoro narrado por los asmat, mientras otros especialistas de la región lo
ven como un mito propio de los asmat. Según Voorhoeve, los asmat son “los
hombres de la misma piragua” mientras los Kamoro son “los hombres de madera”. Lo cierto es que Fimbiriw se enamora de Bis, una joven que lleva el mismo nombre que los postes funerarios (bis) erigidos a la muerte de un guerrero y cuya característica es una raíz de mangle esculpida que surge del cuerpo
de la estatua y que no representa la nariz del difunto sino su pene.
Bis no se queda indiferente frente a Fimbiriw quien la rapta. El narrador comenta que Bis “¡no es para nada como una mujer!” Voorhoeve añade
su nota precisando que: “para expresar que una mujer es de una belleza excepcional, se dice que ¡no es ni una mujer, ni un hombre!” El esposo engañado empieza a cantar: “¡Bisawaya faiwaci,… , waisaru!”, lo que se traduce por:
“¡Bella Bis, tan bella!” Resulta siempre difícil interpretar la letra de una canción, pero quizás se podría encontrar en las palabras traducidas por “bella” la
raíz aw que puede significar la interjección “¡Oh!” o también “el pecho de una
mujer”, y wa que significa “brillante”. (Voorhoeve 1986: 99;1965: 307, 359).
Los amantes llegan al pueblo de Fimbiriw donde “se viste a Bis hasta
que sea muy bella.” A pesar de eso, Fimbiriw la engaña, coqueteando y yéndose con otras mujeres. Un amigo celoso por sus conquistas lo abandona en la
selva donde está recogido y enrollado dentro de una pleita por una de sus
amantes, quien lo lleva en su piragua. Pero se desencadena una tormenta y
una ola lo arrastra a lo lejos. En un episodio similar a la epopeya de Tito, Fimbiriw o “el hombre bello”, así como lo nombra el mito, es resucitado por los
pájaros. Siguiendo sus consejos, corta árboles y esculpe cada tronco: talla las
piernas y las cabezas y les perfora la nariz. Luego coloca las esculturas en el
suelo en círculo y toca el tambor. Las esculturas empiezan a bailar, convirtiéndose en hombres y mujeres. Fimbiriw sigue con su tarea, colocando aquí y allá
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Taibu Mamau, un narrador porome de Ero, Aird Hill, 31 de enero, 1986 (fotografia Alain Monnier).

esculturas que se transforman en nuevos grupos humanos. (Voorhoeve 1986:
97–110).
Se observará que las expresiones lingüísticas de la belleza parecen diversificarse con relación a las tradiciones del Golfo: antítesis, partes del cuerpo, brillantez. Pero aquí también todas se relacionan al cuerpo humano, sea
de hombre o mujer. Nunca se las califica como “bellas” a las estatuas creadas
y animadas por Fimbiriw; además es Bis como mujer que representa a la be-
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lleza y no los postes que llevan el mismo nombre. Tal vez se podría relacionar
el amplio sistema retórico del narrador asmat con la individualidad reconocida de algunos escultores de bis. A estos expertos se les llama wowipic, de la
palabra wow que significa “dibujos esculpidos” y que luego se usará para “escritura” y “letras”; pero wow es también una exclamación cuyo sentido es
“¡cuidado!”, y por ultimo el término “hoy”.
Otro mito recopilado por Voorhoeve, esta vez en versión bilingüe, nos
permitirá afinar la retórica asmat de la belleza. Se trata del mito del diluvio
cuyos protagonistas son tres: Owpacak, Cowutpacak y Miwirpic. Sus nombres
no tienen nada que ver con la casualidad. Owpacak viene de ow “hombre” y
pacak “malo, que no quiere, opuesto a”. Pacak se opone a akat que significa
“bueno” y “bello”, palabra que encontraremos varias veces en el mito. Owpacak es un hombre malo, por naturaleza o por su voluntad, se le podría calificar de “asocial”. El equivalente femenino es su esposa Cowutpacak, “mala mujer”. En cuanto a Miwirpic, el elemento de base de su nombre nos recuerda algo conocido: mi es “la nariz”, “la extremidad de algo en general”; es “la cara,
la apariencia exterior”; esa palabra también significa “del mismo grupo”.
(Voorhoeve 1965: 190–193, 345, 297, 335). Por su campo semántico, mi asocia la nariz, el aspecto exterior de un punto de vista positivo – o sea la belleza
– y la pertenencia a un grupo social; esa misma pertenencia de la cual vimos
que en el Golfo se concretizaba por la nariz y a través de ella – la nariz perforada durante la iniciación.
Con respecto a los porome, insistí en que la palabra “nariz” contenía el
termino que designa al agua. Entre los asmat, la nariz provoca una serie de
asonancias de las cuales resulta difícil pensar que son inaudibles para los locutores. Mu es “el agua”, pero también “la época, la temporada” y “la festividad”; el adjetivo mu significa “grande, mucho”; me es “la boca”; y mo “el hueco” o “el marido”; ma es una interjección que expresa el desagrado o la insatisfacción: “¡Oh no!¡Lo que faltaba!” (Voorhoeve 1965: 338, 334, 336, 331).
¿Qué les pasa a nuestros personajes? Miwirpic, hijo de Owpacak y Cowutpacak, sale a pescar con los hombres del pueblo. El jefe de guerra pesca un
gran pez que le roba Miwirpic. Entonces el jefe lo mata de un remazo, y el
compañero papis del joven recoge su cuerpo y lo lleva a sus padres (la amistad ritual papis relaciona dos jóvenes quienes al casarse intercambiarán de
manera regular sus esposas). Ese compañero que se llama Meworpic – pasamos de la nariz (mi) a la boca (me) – será adoptado por los padres de Miwirpic, quienes además provocan un diluvio usando hierbas mágicas. Luego ellos
se refugian en una casa herméticamente cerrada, mientras que las aguas arras-
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tran a los demás asmat en sus piraguas, “amontonados como leña” añade el
narrador.
Luego Meworpic realiza una selección entre los sobrevivientes: “Escogía bellos hombres y bellas mujeres entre la gente en el agua y mataba a los
feos y feas”. La palabra “bellos” y “bellas” utilizada es akat que significa “bueno” y “bello”. El término “feo” es pacak, que forma parte del nombre de los padres. Los que sobrevivirán al diluvio y constituirán los antepasados de algunos pueblos actuales son “gente bella y buena” en oposición a los “asociales” y
“feos”. (Voorhoeve 1965: 190–201).
La palabra akat aparece también en otros mitos, a veces bajo la forma
del superlativo akatès, “muy bueno, muy bello”, o akatipic “muy bello, excelente” para calificar a humanos pero asimismo al sago o a pescado “bien” cocinados, o un hacha de piedra “bien labrada”.
Un hombre se dirige a un sago en los siguientes términos: “¡Eres una
belleza!”, o sea “nor mo wut ém” lo que significa “eres realmente mi esposo”
(mo). Voorhoeve nos comenta que esa locución expresa la admiración, el placer, cualquiera que sea el sexo. El primer árbol de sago, según otro mito cuyo
héroe también se llama Miwirpic, tiene el tronco formado por un hombre que
se hundió en el lodo y las ramas por una mujer que se negó a abandonarlo.
(Voorhoeve 1965: 297, 200 s., 262 s., 206 s., 200–232).
Encontraremos un último ejemplo de la expresión de la belleza en la
boca de una mujer fantasma quien encuentra a un joven: Voorhoeve traduce
“¡Qué hombre tan elegante!” pero la traducción literal es “ow mi akat nak aw”,
es decir “¡Qué bello mi, qué bella nariz, qué bella apariencia!”. Poco después
ella lo compara ventajosamente con respecto a los fantasmas quienes “mi motamu kor win”, “tienen narices anchas y planas, narices chatas” y por consecuencia no son atrayantes. (Voorhoeve 1965: 238 s.).
Al igual que el joven del mito, el asmat que ya ha sido iniciado lleva un
adorno nasal hecho con una concha llamada bipane o mipane. A menudo ese
único símbolo basta para representar un ser humano en una máscara o un escudo. Por eso las máscaras jipae usadas para transferir a los difuntos recientes
del mundo de los vivos al mundo de los muertos presentan una cara torcida
o ausente; en esa cara vacía a veces constituida por una especie de ventana de
cuatro cuadros, el carácter humano solo aparece por el adorno nasal. En los
escudos rituales aparece con la forma de la letra C, para subrayar el estatuto
de adulto y en consecuencia de cazador de cabezas de su dueño.4
La última etapa de nuestro recorrido será el pueblo kamoro. En una de
las versiones del mito del diluvio, los que se salvan no son los “bellos hom-
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bres” y las “bellas mujeres” como lo cuentan los asmat, sino la gente que tiene
nariz perforada:
“En Paoworopa todo esta inundado, toda la aldea se encuentra debajo del agua. La gente sube en las piraguas. El agua sigue subiendo, la corriente se vuelve poderosa. Numerosas serpientes llegan, traídas por la corriente. Los reptiles vienen hacia la gente, se introducen en su nariz. Cuando la persona tiene la nariz perforada, la serpiente puede seguir su camino pasando por el hueco de la nariz. Pero si la nariz sigue intacta, la serpiente se introduce adentro, sube por la nariz y la gente muere.” (Zeegwaard 1952: 66s.).

Algunas anotaciones lingüísticas se imponen: “nariz” se dice mirimu y
al igual que en el idioma porome, esa palabra contiene el vocablo “agua”, mi.
El termino que designa a la serpiente, miroko, asimismo contiene la misma
raíz (Drabbe 1953: 96, 101). Esa asociación de la nariz y del agua, aunque permita metáforas geográficas de la misma manera que en el idioma porome con
los cabos y las desembocaduras de los ríos, también se puede explicar por el
“efecto de espejo”. Recordemos que Tito, en el mito de los porome, percibía en
el agua el reflejo de su amada y se tiraba al agua para juntarse con ella después
de haber dejado su nariz en la orilla; la versión Kiwai del mito nos cuenta que
Sido se rompe la nariz al tocar el fondo del agua que parecía un espejo.
Ahora bien, un relato kamoro nos cuenta lo mismo. Un joven ve a una
mujer pescando y piensa: “¿Quién es esa mujer tan bella?” La palabra traducida por “bella” es jajoko con dos superlativos, nata-oko, “realmente, verdaderamente”. La palabra “bello, bella”, jajoko, contiene en sí el superlativo oko que
se traduce por “verdadero, muy, real”, al igual que el otro superlativo nata. Lo
“bello” es lo “real”, lo “verdadero” y los kamoro adornan sus relatos usando
numerosos calificativos como joko, “bueno”, jokoko, “muy bueno”, jakoko, “lindo”, jokoko nata, “realmente muy lindo”, etc… Para autodesignarse, los kamoro emplean la palabra wé-nata, “los verdaderos hombres”, usando el otro superlativo (Drabbe 1948: 88 s.; 1953: 66–68, 85 s.).
Pero volvamos al mito. Al final del mismo, el héroe tiene relaciones sexuales con esa “verdadera” mujer, pero al regresar con ella en piragua, una ola
lo lleva al igual que en la historia asmat de Fimbiriw. Muere pero los pájaros
lo resucitan. Para agradecerles, él se acuesta con sus mujeres, se fuga y luego
construye una casa kaware, complemento de la fiesta emakame en el marco
del rito de iniciación. Luego “se fue al río, y al ver su imagen en el agua se asustó de su cara demacrada. Bueno”, dijo, “los hombres de los tiempos futuros
construirán casas kaware como lo hice yo y los jóvenes asimismo tendrán la
misma cara demacrada como yo.””(Drabbe 1948: 88 s.).
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Dos anotaciones breves sobre este relato serán suficientes para cerrar el
tema kamoro. Por una parte la “cara demacrada” corresponde a la locución
mirimu patapuru nata, o sea “nariz realmente mala”. Por otra parte, ese episodio del mito nos remite a la celebración kaware, durante la cual se encierra a
los jóvenes dentro de una casa kaware durante la noche, sin fuego y por consecuencia vulnerables a los mosquitos. Considerados como muertos, tienen
que sufrir sin quejarse de las picaduras que les resucitan, como los picotazos
de los pájaros del mito. De ahí sus “caras o narices demacradas y feas” que la
parte complementaria del rito de iniciación, emakame, en la “casa de las narices”, “volverá a componer”: al perforarles la nariz, se les dará una verdadera
cara de we-nata, de “hombres verdaderos” 5.
Ese recorrido lexicológico y mitológico nos mostró que para las poblaciones del Golfo de Papuasia Nueva Guinea y de la costa meridional de la
Nueva Guinea occidental, lo “bello” es lo del ser humano, y esa “belleza” se
concentra en la nariz, símbolo de la identidad y del equilibrio, de la pertenencia a la sociedad y al mundo. Lo que nosotros llamamos “objeto de arte” sin
duda procede de esa “belleza” humana – uno de los únicos objetos que vimos
y que fue calificado de ‘”bello” es un hacha que sirve para transformar la madera en “obra”. Pero el objeto de arte, como ese cráneo recompuesto con una
nariz larga, es depositario de un “poder”, generalmente el de los muertos, que
le transfiere no al mundo de la belleza sino al universo del exceso, de la desmesura, de lo divino. Esa desmesura se confunde con la de los seres míticos de
los primeros días del mundo, quienes no son “bellos” sino “grandes” – por
ejemplo se trata de las “grandes mujeres” de los mitos kamoro o de la primera nariz larga de Tito. Desde el punto de vista indígena la belleza se ubica entre los dos: el hombre y la mujer encuentran su equilibrio y su belleza entre
los seres divinos de los inicios y las representaciones de sus antepasados.
Según Alfred Gell, a quien mencioné al principio de esta investigación,
la antropología del arte tendría que considerar el arte como un componente
de la tecnología. De esa manera el arte sería “lo bien hecho”, “lo hecho bello”,
y para ese “hacer bien” o “hacer bello”, la magia sería la tecnología ideal: no
podría existir algo bello sin tener fe en cierto poder, en una eficiencia distinta del humano. (Gell 1999).
Sin embargo, desde el punto de vista indígena, lo que es “bien hecho” o
“hecho bello” no es el objeto sino el hombre; precisamente el hombre creado
por el rito de iniciación y depositario de un cierto poder por los héroes míticos y por las representaciones de los antepasados difuntos. El sitio privilegiado de esa belleza y de ese poder es la nariz. Finalmente la belleza significa es-
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tar en una posición equilibrada, como la nariz en el centro de la cara, entre
mito y muerte. La belleza es el arte de ser hombre o mujer.
Notas
1

2
3

4
5

Consultar a Price 1995 para una reflexión sobre este tema. Este texto proviene de la
adaptación de una conferencia dictada el 8 de octubre del 2000 en el castillo de Ripaille en el marco de un ciclo de la Asociación Arte y Conocimiento titulado “La belleza de
las formas útiles”. Prolonga una temática tratada durante un coloquio organizado por
Gerard Baer en Trujillo en 1999 con motivo del quincuagésimo aniversario de la Sociedad Suiza de los Americanistas, titulado “Artes indígenas y antropología”.
Con la significación de estas tres palabras claves: “financiamiento, red y estrategia” (Lemonnier 1990: 29).
Mi investigación en la región se realizó en 1985 y 1986 y fue financiada por el Fondo
Nacional de la Investigación Científica. Con respecto a Aird Hill como centro mítico,
consultar Austen 1932: 469-475, Butcher 1963: 130–136, Landtman 1917: 95–115,
Monnier 1986, Newton 1961, Williams 1924: 284 s., Wirz 1934: 476–478.
Ilustraciones de bipane pueden consultarse en Arte Asmat 1993: 14, 21, 22 y 86.
Para este tema consultar a Kooijman 1984 y Monnier 1999: 29–37, 49–59, donde el análisis de los ritos de iniciación y de los relatos del diluvio asmat y komoro entra en el
marco más amplio de una comparación con mitos amazónicos.
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